RE “108 008 CYR € . L 
de EST NT LR 
RE Re 


FES RERTS QT a LEA 
: : TE = 
DOUIEEREE LE 
4 ( 15 : 

‘ 


DASCÉTIQUE ET DE ANTIQUE 


fs 
‘ 


PARAISSANT TOUS LES TROIS MOIS 


QUATRIÈME ANNÉE 
” | 


"1923 1 2. 


L x ES vo Fe 
| È 
7 : LIB 
à] 


ADMINISTRATION : 9, rue Montplaisir, TOULOUSE LE 
(vne). Place du Président-Mithouard, 5 {| TOURNAI, rue des Augustins, 2%. $ ; % 
a Tous droits réservés. | 


- en4df 


CHRIST ET CHRÉTIEN 


« Agnosce, o Christiane, dignita- 
tem tuam. » 
(S. Léon, In Naïiv. Domini, 
sermo Î], 3). 


Le chrétien se fait gloire d’être du Christ : il marche à 
sa lumière, il tient de lui la règle de ses pensées et de sa 
vie ; il lui doit son nom (1). Mais ce nom, se doute-t-il au- 
jourd’hui que jadis un concile s’offasqua de le voir ratta- 
cher au Christ par une dérivation purement historique et 
doctrinale ? Au second concile de Constantinople (dit des 
Trois Chapitres, en 553), la grande impiété de Théodore 
de Mopsueste (rù yetcov : quod peius est) parut être d’avoir 
comparé, de ce point de vue, le Christ à Platon et aux au- 
tres fondateurs d’écoles ou de sectes.et d’avoir dit que, 
comme leurs disciples s’appellent « platoniciens », «épicu- 
riens », Cmanichéens », etc., les disciples du Christ portent 
_ aussi le nom de chrétiens pour avoir accepté les doctrines 
dont il est l’auteur (2). 

Cet anathème s’explique surtout, il est vrai, par les pré- 
ventions des membres du concile contre le père et le doc- 
teur, avant la lettre, du nestorianisme. Mais peut-être aussi 
la condamnation portée contre ce passage de ses œuvres (3) 
vise-t-elle moins ce qui y est dit que ce qui y est omis ou 


(1) C’est à Antioche que, pour la première fois, les disciples reçurent 
le nom de chrétiens (Act. XI, 26). 

(2) Canon 12 (DENZINGER-BANNwaRT, Enchir. 225). 

(3) Il ne nous est connu que par les Actes du concile, où lecture en 


. fut donnée (Mansr, IX, 209 C-D). Migne le reproduit, PG, LXI, 785-786. 


4 P. GALTIER 


y paraît exclu (1). C’est à propos du baptême « au nom du 
Christ » dont parlent les Actes des apôtres (II, 38) que le 
trop célèbre exégète donne cette étymologie du nom de 
chrétien. En. l’entendant de la seule profession de foi au 
Christ et à sa doctrine, peut-être a-t-il paru méconnaître 
l’action intime et proprement régénératrice du sacrement. 
On sait que Théodore a partagé, au moins quelque temps, 
les erreurs de Pélage sur le péché originel ; or celui-ci, on 
le sait également, réduisait la grâce du Christ à celle de 
lillumination de l’intelligence par la vérité révélée. 

Il y aurait donc aisément du rationalisme dans cette 
conception du nom de chrétien. Pour autant qu’elle est 
exclusive, elle méconnaît ce qu’il y a de plus vrai, de plus 
profond et de plus grand dans les rapports du chrétien et 
du Christ. C’est pourquoi le chrétien qui veut. prendre 
conscience de sa dignité, comme saint Léon Pinvite à le 
faire, doit s'élever au-dessus de cette idée d’un rattache- 
ment purement intellectuel et doctrinal au Christ. 

Le chrétien n’est pas seulement un homme que grandit 
et ennoblit la fréquentation d’un maître incomparable ; il 
n’est pas seulement le confident, le dépositaire et le pro- 
pagateur fidèle de la pensée du Christ. L’élévation de son 
intelligence jusqu’à la région des vérités et des réalités 
proprement divines n’épuise pas la richesse du bienfait 


qu’est pour lui l'appel à la vie chrétienne. S’il en était ainsi, 


c’est à proportion de ses progrès dans la connaissance de 
la doctrine que grandirait sa valeur et sa dignité de chré- 
tien. Plus il s’assimilerait le contenu doctrinal de la religion 
du Christ plus s’affermirait et se développerait en lui la 
vie proprement chrétienne; et celle-ci, par contre, serait 


(1) Le sens exact de l’anathème est assez obscur. J. Bois, dans son 


article sur le deuxième concile de Constantinople (VacANT-MANGENOT, 4 
Dict. de théol. cath., t. II, 1254-1955) se demande si c’est l'assimilation 
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des chrétiens aux autres sectes philosophiques que les Pères condam- | 


nent comme irrespectueuse ou si c'est l’exégèse du texte qu’ils trouvent 
soit incomplète, soit erronée. « Ni l’un ni l’autre ne ressort clairement 


de la formule de l’anathématisme » 
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condamnée à végéter, ne saurait s'épanouir dans le chré- 
tien à intelligence inculte et à instruction religieuse rudi- 
mentaire. 

Or, rien n’est plus étranger à la pensée du Christ et de 
lEglise que cette constitution d’un privilège en faveur du 
savoir. Même appliquée à la vérité révélée, la science ne 
suffit pas à grandir et encore moins à faire le chrétien. 
Depuis les jours de l’évangile, la parole reste vraie que les 
docteurs ès chosés sainies ne sont point pour cela les plus 


grands au royaume des cieux. Oui, il a plu à Dieu qu’il en 


fût ainsi : la suréminente dignité du chrétien ne se mesure 
pas à la pénétration plus ou moins facile et profonde de la 
doctrine. Si elle n’est ni le monopole ni le privilège des 
petits et des simples, elle est cependant tout entière à leur 
portée et le baptême suffit à la conférer à lenfant qui vient 
de naître. 

C’est donc bien d’ailleurs que vient au chrétien la gloire 
de son nom. Pour en découvrir la source profonde il faut 
remonter jusqu’à sa signification première. 

Chrétien dit plus en effet que disciple du Christ. Christ 
et chrétien, à proprement parler, ces deux mots sont syno- 
nymes : ils évoquent tous deux la même idée d’onction. 
Le Christ est un oint, l’oint de Dieu, l’oint du Saint-Es- 
prit. En unissant son humanité au Verbe, le Saint-Esprit 
l’a sanctifiée et consacrée. Pénétrée tout entière de la divi- 
nité elle a été élevée à un mode d’existence supérieure qui 
a fait d’eile comme une portion d’une personne divine. 
Cet homme qu'est le Christ est le Fils même de Dieu, et 
cette âme humaine qui est en lui, encore qu’elle reste par- 
faitement distincte de la personne divine à qui elle appar- 
tient, est revétue d’une dignité et d’une puissance surhu- 
maines : roi et prêtre, l’homme, dans le Christ, l’est dans : 
toute la plénitude du terme et il l’est par le fait même de 
son union à Dieu. Ce que faisait jadis l’onction visible 
conférée aux prêtres et aux rois, l’Incarnation opérée par 
le Saint-Esprit le produit en lui d’une façon suréminente et 
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c’est cette consécration royale et sacerdotale de l’humanité 
du Verbe que signifie et que rappelle le nom de Christ (1). 

Or c’est parcillement une onction royale et sacerdotale 
qu’évoque le nom de chrétien. Car l’homme régénéré dans 
le Christ est un oint lui aussi. Oint, il l’est extérieurement : 
immédiatement après l’ablution baptismale il reçoit une 
onction qui, sans être essentielle à la validité du sacre- 
ment, en est cependant une des parties les plus importan- 
tes et les plus anciennes. Partout et toujours, aussi loin 
que permet de remonter l’histoire des rites baptismaux, 
elle apparaît inséparable de l’acte proprement régénéra- 
teur. Mais c’est surtout l’onction intérieure dont elle est le 
symbole qui en est inséparable. 

A l'instant, en effét, où s’accomplit le mystère de la 
régénération, les trois personnes divines prennent posses- 
sion de l’âme ainsi appelée à une vie supérieure. Elles 
viennent s’y établir et y fixer leur séjour. Mais elles ne se 


bornent pas à y demeurer comme dans un temple fait pour 


elles. Cette âme qu’elles habitent, elles la compénètrent 
tout entière, elles lui confèrent une dignité et la marquent 


d’un caractère qui sont, comme la dignité et le caractère 
du Christ, d’ordre royal et sacerdotal. Voilà pourquoi le 


baptisé est lui aussi un christ: par le fait même de son 
union à Dieu, il participe à la royauté et au sacerdoce du 
Fils de Dieu; là, à proprement parler, se fonde la vraie 
gloire du chrétien. 

Ces pensées, il est vrai, sont aujourd’hui bien étran- 
gères à la plupart des fidèles. Bien des auteurs spirituels 
osent à peine les rappeler. « On a pu dire du chrétien qu’il 
était un autre Christ », lancent-ils rapidement. L’expres- 


(1) I n’y a pas de signification du mot Christ que les Pères aient 
relevée et commentée avec plus d'insistance. A titre d'exemple, cet uni- 


que passage de saint Irénée: « Iesus Christus [est] filius Dei filius 


hominis factus, quemadmodum et ipsum nomen significat. In Christi 
enim nomine subauditur qui unxit, et ipse qui unctus est, et ipsa unctio 
qua unctus est. Et unxit quidem Pater, unctus est vero Dh in Spi- 
ritu qui est unctio », (Haer. III, 183, PG VII, 934 B). 
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sion leur produit l’effet d’une formule-limite. La nécessité 
où nous a mis le protestantisme, en niant l'institution di- 
vine d’un sacerdoce hiérarchique, d’insister sur son carac- 
tère propre et exclusif, fait que l’on parle peu de cet autre 
sacerdoce, d’ordre tout spirituel, qui est commun à tous 
les chrétiens. Beaucoup sans doute croiraient usurper et 
s’arroger un titre qui ne leur appartient pas, s’ils s’arrê- 
taient à considérer la dignité royale et sacerdotale que 
leur a conférée le baptême. C’est bien à elle cependant que 
pensait aussi le Pape saint Léon en invitant les chrétiens à 
prendre conscience de leur grandeur. « Sans doute, disait- 
il lui-même, dans un autre de ses sermons aux fidèles de 
Rome, l'Eglise de Dieu’ est essentiellement hiérarchique ; 
mais la parole de saint Pierre subsiste également, qui parle 
du sacerdoce royal de tous les fidèles (1 Petr. II, 5, 9). 
Aussi, en dehors de ce service spécial qui est propre à 
notre ministère, tous les chrétiens peuvent-ils se considérer 
comme participants à la race royale et à la fonction sacer- 
dotale, car tous ceux qui sont régénérés dans le Christ, 
le signe de la croix en fait des rois et l’onction du Saint- 
Esprit les consacre prêtres (1). » Les fidèles alors étaient ca- 
pables de comprendre ce langage; tous les ans, à l’occa- 
sion des solennels baptêmes de Pâques, tandis qu’on 
expliquait aux néophytes la signification des cérémonies 
accomplies sur eux, ils se l’entendaient rappeler. 

Onction royale et sacerdotale, onction commune au 
Christ et au chrétien et justifiant par là même leur com- 
mune appellation, telle était en effet l’interprétation donnée 
partout de l’onction du Saint-Chrême qui suit immédiate- 
ment l’ablution baptismale. 


« En sortant de la cuve baptismale, écrit Tertullien, nous rece- 
vons l’onction sainte qui, sous la loi ancienne, conférait le sacer- 
doce, celle qu'Aaron reçut de Moïse. De là vient le nom de Christ, 
du mot chrême, qui veut dire onction. Car c'est cette onction, deve- 


(1) Sermo IV, 1, PL, LIV, 148-149. 
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nue spirituelle, qui a fait donner son nom au Seigneur: les Actes 
nous apprennent en effet que Dieu le Père l’a oint de son esprit. 
« Ils se sont conjurés dans cette ville contre votre saint Fils, que 
vous avez oint. » (Act. IV. 27) (1). 


Saint Cyrille de Jérusalem, dans sa catéchèse sur 
l’onction postbaptismale la rattache de même à l’onction 
du Christ par Dieu le Père. 


« Baptisés dans le Christ et revêtus du Christ, vous êtes devenus 
conformes au Christ. Rendus participants du ‘Christ c’est à bon droit 
que vous êtes appelés des christs. C’est bien de vous que Dieu a dit : 
« Ne touchez pas à mes christs. » Or c’est quand vous avez reçu le 
symbole du Saint-Esprit que vous êtes ainsi devenus des christs. 
Quand vous êtes remontés de la piscine sacrée, on vous a donné le 
chrême, symbole de Celui par qui fut oint le Christ, c'est-à-dire du 
Saint-Esprit. Le Christ, il est vrai, n’a point reçu des hommes une 
onction corporelle, mais c’est son Père lui-même qui lui conféra 
l’onction du Saint-Esprit, comme le dit saint Pierre: « Jésus de Na- 
zareth, que Dieu oignit du Saint-Esprit et comme l'avait prédit le 
prophète David : Tu as aimé la justice et haï l’iniquité, c'est pour- 
quoi Dieu, ton Dieu t'oignit de l'huile de l’allégresse ». Or, de même 
que le Christ ayant été lui-même réellement crucifié, enseveli et res- 
suscité vous avez été, vous, dans le baptême et par ressemblance, 
crucifiés, ensevelis et ressuscités avec lui, de même aussi à propos du 
chrême : C’est de l’huile spirituelle c’est-à-dire du Saint-Esprit que le 
Christ reçut l’onction ; vous c’est par l’onction d’une huile matérielle 
que vous lui avez été associés et rendus participants. Seulement gar- 
dez-vous de ne voir dans cette huile qu’une pure matière : comme le 
pain de l'Eucharistie, après l'invocation du Saint-Esprit, n’est plus 
du pain commun, mais le corps même du Christ, de même l'huile 
sainte, après sa consécration, n'est plus seulement une huile com- 
mune; elle est devenue le don du Christ. La présence en elle de la 
divinité l’a rendue productrice du Saint-Esprit. C'est pourquoi, tandis 
que le corps en reçoit l'onction visible, l'âme est sanctifiée par l'Es- 
prit-Saint... Ainsi gralifiés du saint Chrême, vous recevez donc le 
nom de chrétiens, et c'est grâce à la régénération que cette appellation 


(1) De Baptismo, 7, PL, I, 1206. — Que cette onction posthaptismale 
doive se rattacher au baptême et non à la confirmation, nous croyons 
Pavoir suffisamment établi dans l’art. La consignation à Rome et à 
Carthage des Recherches de science religieuse, juillet-août 1911, p. 350- 
384. 
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se trouve vérifiée en vous. Avant de recevoir cette grâce en effet, 
vous n'y aviez, à proprement parler, aucun droit : vous étiez seule- 
ment en voie de devenir chrétiens (1) ». 


Ï n’y a pas jusqu'aux païens à qui les apologistes 
ne donnent cette explication du nom de chrétien : « Si 
nous portons le nom de chrétien, écrit Théophile d’An- 
tioche à son ami Autolycus, c’est que nous avons reçu l’onc- 
tion de l’huile divine [qu’est le Saint-Esprit] (2). « Chré- 
tien dérive d’onction » explique de même Tertullien dans 
son Apologétique (3), et le poète Prudence ne craint pas de 
mettre ce mot d° « oint » sur les lèvres d’un prêtre deJulien 
PApostat exprimant son mépris à l’égard des chrétiens : 


Lotus procul absit et unctus (A pothéose, vers 487). 


Les chrétiens, d’ailleurs, sont tout pénétrés de cette si- 
gnification mystique de leur nom. Saint Prosper d’Aqui- 


taine, voulant résumer les pensées de saint Augustin sur le 
symbolisme de l’onction baptismale, s’exprime en ces ter- 
mes : &« Le nom de Christ dérive de chrême, c’est-à-dire 
d’onction. Tout chrétien est ainsi sanctifié pour qu’il com- 


(1) S. Cyrizee de Jérusalem Catech. mystag. III, 1-5, PG, XXXII, 
1083-1092. Cette doctrine si suggestive de saint Cyrille n’est citée ici 
que comme expression de l’enseignement commun des docteurs de 
l'Eglise sur le sens et la portée de l'onction posthaptismale. En fait, 
cette cérémonie est considérée communément aujourd’hui comme cor- 
respondant, pour lui et pour l'Eglise grecque en général, à notre sacre- 
ment de confirmation: ce qui soulève un des problèmes les plus déli- 
cats de la théologie sacramentaire, car le même rite, accompli dans les 
mêmes circonstances, interprété au même sens, n était dès lors et depuis 
longtemps dans l'Eglise d'Occident qu'une cérémonie complémentaire 
du baptême, la confirmation se donnant ensuite par l’imposition des 
mains, accompagnée, à Rome tout au moins, d’une nouvelle onction du 
saint chrême. Mais nous n’avons pas à nous occuper ici de cette ques- 
tion. Ce que nous voulons c’est seulement constater le lien de dérivation 
étroite qu'on établissait partout entre le nom et la dignité essentielle du 
chrétien et le fait de son onction après le baptême. 

12) Ad Autolycum, 1, 12, PG, VI, 1041. 

i8) Apolog. 3, PL, I, 281. — Tertullien ajoute cependant que les chré- 
tiens tirent leur nom de celui du Christ tout comme les platoniciens de 
celui de Platon. 
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prenne qu’il devient participant de la dignité sacerdotale et 
royale » (1). 

Pour saint Augustin, cn effet, les mots d’oint, de christ, 
de chrétien, sont interchangeables: les fidèles sont des 
«christs ». «Tous ceux qui ont reçu l’onction de son chrême, 
nous pouvons très bien les appeler des christs; leur ensem- 
ble constitue un corps, qui pris avec son chef ne fait qu’un 1 
Christ (2). » Ce ne sont point là, à ses yeux, de vains jeux “| 
de mots : Les réalités qu’il y découvre sont les plus élevées 
du christianisme. La parole de PApocalypse (XX, 6) : « Ils 
seront les prêtres de Dieu et du Christ », ne s’applique pas 
seulement, dit-il, aux évêques et aux prêtres auxquels on à 
réserve maintenant dans l'Eglise l'appellation sacerdotale, 4! 
mais de même que nous donnons à tous [les fidèles de l’E- 
glise] le nom de chrétien à cause du chrême mystique [dont : 1 
ils sont marqués] ainsi tous peuvent être appelés prêtres, _ 
puisqu’ils sont les membres du prêtre unique [qui est le À 
Christ]. C’est à eux que saint Pierre a dit : « Peuple saint, 
sacerdoce royal » (3). Aussi dans une langue où le mot sa- 
crement n’a pas reçu encore le sens précis et restreint que 
nous lui donnons aujourd’hui, n’hésite-t-il pas à mettre le 
sacrement du chrême à côté du sacrement du baptême. Tout 
comme celui-ci, dans la catégorie des signes visibles [de la 
grâce], il est sacrosaint (4). La raison de cette excellence, 
c’est que l’onction du chrême correspond, pour le baptisé, 
à celle que reçut humanité du Christ au moment de l’In- 
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« Les Actes (X, 38) disent en effet très nettement que Dieu lui donna 
l’onction du Saint-Esprit. Onction où n’intervint évidemment aucune 
huile visible. Elle se fit par un don de grâce que représente l'huile 
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(1) Liber sententiarum ex opp. S. Auguslini delibatarum : sent. 146, 
PL, LI, 482 A. 
(2) Cité de Dieu, 1. XVII. ch. IV. 9, PL, XLI, 532. 
HS) Ibid. 1. XX, ch. X, 676. Cf. Quaest evang., 1. II, q. 40, PL, XXXV, 
(4) Coni. lüt. Pelili ani, 1. I, ch. CIV, 239, PL, XLIII, 342. 
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visible dont l'Eglise se sert pour l’onction des baptisés. Cette onction 
du Saint-Esprit, le Christ ne la reçut pas non plus après son baptême, 
lorsque le Saint-Esprit descendit sur lui sous la forme d’une colombe : 
le but de cette apparition fut seulement de représenter l'Eglise dans 
laquelle surtout les baptisés reçoivent le Saint-Esprit. Non : cette onc- 
tion mystérieuse et invisible, elle lui fut conférée quand le Verbe se 
fit chair, c’est-à-dire quand la nalure humaine, sans aucun mérite 
préalable, fut unie au Verbe dans le sein de la Vierge afin de ne for- 
mer avec lui qu'une seule personne » (1). 


Même langage à Milan sur les lèvres de saint Ambroise. 
Lui aussi, comme saint Cyrille de Jérusalem, il expliquait 
aux néophytes les cérémonies du baptême. 


« Vous êtes remontés du baptistère leur disait-il ; remarquez bien 
ce qui s’est passé ensuite. C’est ce qu'avait chanté David : Comme 
l'huile précieuse, qui, répandue sur la tête, coule sur la barbe, sur la 
barbe d’Aaron {Ps. 132. 2). Comprenez bien le sens de tout cela : sur 
la barbe, c'est pour signifier la grâce de votre rajeunissement [par la 
régénéralion dans le Christ]. Sur la barbe d’Aaron parce que vous 
devenez une race choisie, sacerdotale, car tous nous recevons l’onc- 
tion de la grâce spirituelle qui fait de nous les rois et les prêtres » (2). 


Saint Maxime, à Turin, développait la même doctrine 
en un langage d’autant plus clair qu’il était plus simple : 


Le baptême fini, nous répandons sur votre tête le chrême, c’est à- 
dire l’huile de sanctification, qui sert à montrer que les baptisés reçoi- 
vent du Seigneur la dignité royale et sacerdotale, car dans l'Ancien 
Testament ceux qui étaient choisis pour le sacerdoce ou la royauté 
recevaient une onction sur la tête : ils recevaient ainsi du Seigneur le 
pouvoir, les uns de régner, les autres d’offrirdes sacrifices. C'est ainsi, 
comme nous le lisons [dans l’Ecriture], que David et les autres rois 
furent oints par les prophètes : de simples particuliers l’onction sainte 
les transforma en rois. C’est ainsi, nous le lisons également, qu'Aaron 
fut oint par Moïse : l'huile sainte le consacra prêtre du Seigneur... 
Mais cette huile, dans l'Ancien Testament, ne conférait qu’une royauté 
temporelle, qu’un sacerdoce temporel. Notre chrême, au contraire, 
c’est-à dire cette onction quevous avez reçue, vous a conféré la dignité 


(1) De Trinilate, 1. XV, ch. XXVI, 46, PL, XLIX, 1098. 
(2) De mysteriis, VI, 29-30, PL, XVI, 398. 
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d’un sacerdoce qui, une fois reçu, ne doit plus finir. Merveille assuré- 
ment ce que je vous dis, que l’onction du chrême vous procure 
la royauté de la gloire future et le sacerdoce. Mais ce n’est pas de 
moi-même que je vous le dis; c’est l'apôtre saint Pierre, ou plutôt le 
Christ par saint Pierre, qui proclame la réalité de cette dignité. Voici 
en effet ce qu'il dit aux fidèles, c’est-à-dire à ceux qui ont reçu l’ablu- 
tion du baptême et la consécration du chrême : Vous êtes la race 
royale et sacerdotale » (1). 


En Espagne, saint Isidore de Séville, n’était pas moins 
net : son commentaire, comme celui de saint Cyrille, ré- 
sume ceux de toute l'antiquité : 


Le chrême, explique-t-il, fut fait et composé tout d’abord par Moïse 
sur l’ordre de Dieu. Dans l’Exode, Aaron et ses enfants furent les pre- 
miers à en recevoir l’onction, en témoignage de leur sacerdoce et de 
leur sainteté. Plus tard les rois reçurent eux aussi la consécration par 
le chrême : c’est de là que leur vint le nom de Christ. « Ne touchez 
pas à mes christs», dit l’Ecriture. Les prêtres et les rois restèrent seuls 
cependant à recevoir l’onction mystique qui figurait le Christ : ce nom 
en effet dérive de chrème. Mais depuis que Notre-Seigneur, le vrai roi 
et le prêtre éternel, a reçu de Dieu le Père l’onction de l’huile céleste et 
mystique, c’est toute l'Eglise qui est consacrée par l’onctior du chrême. 
‘ La raison en est qu'elle est membre du roi et du prêtre éternel. C’est 
donc parce que nous sommes une race royale et sacerdotale que, après 
l’ablution, nous recevons l’onction ; elle nous fait participer au nom 
du Christ » (2). 


Ainsi parlaient les anciens; ainsi, expliquaient-ils le 


nom de chrétien. Où l’on voit une limite, ils trouvaient un 


point de départ. Peut-être cette signification profonde du 
nom de ‘chrétien était-elle utile à rappeler; peut-être ce 
symbolisme de l’onction posthaptismale est-il d’autant plus 


x 


savoureux à méditer que, le rite s’en accomplissant au- 
jourd’hui à l'insu des intéressés, ceux-ci n’ont presque 
jamais l’occasion d’en entendre expliquer le sens et la por- 
tée. Comme on devient chrétien sans le savoir, ilne faudrait 
cependant pas le rester sans y penser. 


Enghien (Belgique). Paul GALTIER, S. d. 


(1) Tractaïus III de Baptismo, PL, LNII, 777-779. 
(2) De eccles. officits,. 1. IL, ch. 2, n. 1-26, PL, LXX XIII, 823. 
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NOTES ET DOCUMENTS 


LA MÉDITATION MÉTHODIQUE 
ET JEAN MAUBURNUS 


Mauburnus ou Jean de Bruxelles, mourut en 1502, abbé 
du monastère réformé de Livry, près Paris. On ne doit 
le confondre ni avec son successeur immédiat à Livry, Jean 
a Vineâ, ni avec Jean de Bruxelles, mort abbé de l’abbaye 
belge de Villers en 1346. Jean Mauburnus était chanoine de 
la Congrégation de Windesheim, du monastère du mont 
Saint-Agnès, où pendant six ans il avait pu converser avec 
un vénérable vieillard, Thomas a Kempis. Jean Busch 
avait été réformateur de monastères en Allemagne. Jean 
Mauburnus fut pareillement réformateur de maisons reli- 
gieuses en France ; de 1496 à 1502 son activité apostolique 
s’exerça au bénéfice de l’abbaye Saint-Séverin, à Château- 
Landon, du prieuré Saint-Sauveur de Melun, de l’abbaye 
de Cisoing, de Saint-Envert à Orléans, de Saint-Martin de 
Nevers, et finalement de l’abbaye de Livry, près de Paris. 

Dans ses entreprises de réformes, Mauburnus fut aidé 
parle célèbre Principal du collège de Montaigu, Standonck, 
qui dans cette école apostolique lui avait préparé des re- 
crues déjà bien formées (1). Standonck, ancien élève des 
Frères de la vie commune, était homme de religieuse disci- 
pline et ami de la méditation (2). 


(1) Sur Standonck et son action, v. RENAUDET, Jean Standonck, Bul- 
letin de la Société de l'Histoire du Protestantisme français, Janvier 1908, 
et surtout Goper (Marcel), La Congrégation de Montaigu, Paris, Cham- 
pion, 1912. 

(2) Les étudiants en théologie de Montaigu étaient tenus, de par leur 
règle de 1503, à faire tous les jours au moins une demi-heure de médi- 
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Mauburnus depuis longtemps se livrait à des études as- 
cétiques, lorsqu'il fut appelé à s’occuper pratiquement de la 
réforme des monastères. Il était connu par deux ouvrages 
déjà publiés. En 1491, il avait édité Exercitia utilissima 
pro horis solvendis et pro devota communione sacramen- 
ali cum considerationibus variis de vita et passione Do- 
mini et sacramentoeucharistiæ. Zwollis, Petrus de Os(1). 
À partir du fol. XIX v° jusqu’au fol. XX VII se trouvent des 
diversa considerabilia vitæ et passionis Domini Jesu. La 
méthode de méditation est extraite de Gérard Groot. L’en- 
semble du livret est comme le canevas du grand in-folio du 
Rosetum, qui devait paraître quelques années plus tard. 

En 1494, chez le même éditeur, parut le gros volume in- 
titulé Rosetum exercitiorum spiritualium et sacrarum me- 
ditationum. L’auteur dans son prologue fait humblement 
remarquer que ‘son /osetuim est surtout une compilation 
imparfaite, etil ajoute: «contra vel præter voluntatem non 
a me sed ab aliis vulgatum est atque editum opus istud ». 
Quoi qu’il en soit, l’ouvrage est précieux: Le P. Possevin 
dans son Apparatus sacer écrit (2): Veque enim librum 
legi, in quo uberior materia, et quasi opulentior thesau- 
rus invenialur. Scriptione quidam ac stylo, qualem ea 
ferebant tempora, simplici; at syncerissimo spiritu, or- 
dine, brevitate volumen tantum absolvit. 

Et cependant au premier aspect, ce livre paraît bien 
touffu ; il semble un labyrinthe dans lequel on craint de 
s'engager; tout l'appareil est quelque peu rebutant à pre- 
mière vue; mais cette impression s’effacera bientôt chez le 
lecteur ARTE E ani prendra le temps d’examiner un ins- 


tation (v. Godet, p. 149). Il semble même qué parfois quelques-uns 
d’entre eux faisaient une retraite spirituelle : on lit dans le Liber de 
origine congregationis canonicorum regularium (Bibl. Nat. ms. 15049, 
fol. 25 v°) : « În 4 salario erat granarium et duo vel tres cellae in quibus 
aliquae abstractae personae manebant sicut eremilae, cum quibus venera- 
bilis magister frequenter habebal colloquium. vel interdum ibi ponebaniur, 
qui habebant aliquid artificium pro communi, sicut calcifices ». 

(1) Paris, Bibl. Nat. D. 34508 (Cf. Pellechet, 4665). J'ai vu jadis 
l’exemplaire de Trèves. Dans le prologue, on cite le ÆRoselum medita- 
lionum, comme une source où l’on a puisé abondamment; cependant le 
Rosetum n’était pas encore imprimé. 

(2) Au mot Joannes Mauburnus. 
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tantle plan d’ensembledugrandjardindanslequelilvaentrer. 
S’il se sert d’une des deux premières éditions, 1494 et 1504, 
après le prologue il trouvera deux grandes divisions ou par- 
ties ; la première, — c’est le domaine de la Rose blanche, — 
nous offre une série de traités se rapportant à la vie active, et 
purgative ; la seconde, domaine de la Rose rouge, offre des 
traités se rapportant à la vie contemplativé ou illuminative. 
Si, au lieu de prendre l’une des deux premières éditions, il 
ouvre une des suivantes, 1510, 1603, 1620, il constatera une 
double addition : au début il a été ajouté un traité /nvitato- 
rium, à la fin un traité Philocaumarium seu Inflammato- 
rium amoris : c’est la Rose de feu qui, à l'extrémité de ce 
vaste jardin, fascine les regards de ceux qui ont le cou- 
rage de s’avancer jusqu’au domaine de la vie unitive. 

Le domaine qui nous intéressera le plus, est celui de la 
Rose rouge, presque tout entier consacré à la méditation ; 
mais il ya déjà bien des pages sur la méditation ou du moins 
sur l’oraison mentale dans l’/nvitatorium, dans le Destruc- 
torium vitiorum et passim dans le domaine de la Rose 
blanche. 

Dans l’/nvitatorium, l’auteur pose plusieurs thèses en 
faveur de l'excellence de l’Oraison mentale : l’une ou l’au- 
tre, par exemple, la V° et la XITI°, pourront paraître un peu 
forcées ; de plus la cinquième paraît exagérer lutilité spi- 
rituelle de l'emploi général des motifs de la charité actuelle ; 
cependant on fera bien de remarquer que l’auteur, dans le 
paragraphe 4, restreint sa thèse : affectus exercitatione utr- 
lior actio invenitur ; propter obedientiæ et fraternæ dilec- 
tionis bonum.…. La troisième thèse, sur la nécessité de l’orai- 
son mentale, a quelques propositions inacceptables : en 
particulier celle où, s'appuyant sur les paroles de Notre- 
Seigneur : Visi manducaveritis carnem filit hominis, non 
habebitis vitam in vobis (Joan. VI, 53), elle conclut que 
sans l’oraison mentale on n’a pas la vie en soi. 

L'auteur cependant répond victorieusement aux objec- 
tions qu’on lui fait pour diminuer la valeur de l’oraison 
mentale relativement à l’oraison vocale; ilne veut nul- 
_ lement déprécier cette dernière, toutefois on aurait souhaité 
qu’il fût plus explicite dans l’éloge de la prière liturgique. 
J'ai été étonné que l'éditeur bénédictin de la dernière édi- 
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tion (1620), Dom Léandre de Saint-Martin, n’ait pas ajouté 
quelques mots sur ce sujet. 

Assez souvent la plume de Mauburnus écrit le mot me- 
ditatio dans le sens général d’oraison mentale, comme si 
l’oraison mentale était surtout affaire de méditation. En 
fait, pour préciser le sens dans lequel il emploie le mot mé- 
ditation, il sera bon de consulter le contexte. II s’agit cer- 
tainement de la méditation méthodique pratique, dans les 
corollaires ou thèses XI et XII. Il termine le corollaire XII 
par ces assertions significatives : 


« Super omnia meditationis directioni invigilandum cum ex ea de- 
pendeat mors et vita, eo quod meditationes principia sunt affectionum 
et aliarum operationum. Unde debitas meditationes debitæ sequuntur 
affectiones et rectæ operationes, teste Psalmo : In meditatione exar- 
descit ignis (Ps. 38); quia meditatio in moribus dirigit cogitationes et 
affectus ; ut exequitur per singula Magister Hugo in operesuo detribus 
meditationum generibus(c). Verum itaque est philosophicum verbum : 
Meditari totum. Unde venerabilis Gerson consultus, quidnam utilius 
fratri sedenti in cella an scilicet vacare lectioni, orationi, operi vel me- 
ditationi : optime consuluit, quod salva obedientia, meditationi va- 
candum esset, rationem dignam subnectens : quia licet alia pro præ- 
senti plus forsan prodessent, hæc tamen sola magis disponit ad omnium 
aliorum bonorum et totius mentis futuros profectus, soror lectionis, 
nutrix orationis, directrix operis, omniumque pariter perfectio, et con- 
summatrix existens. Hoc attendant qui meditari phantasticum ducunt 
et dicunt ». 


Sans doute l'autorité, la règle, et les observances tradi- 
tionnelles dispensent souvent le religieux cloîtré et con- 
templatif de s’adonner à la méditation méthodique et pra- 
tique autant que le religieux de vie active et de vie apos- 
tolique pour quielle s'impose; à ces derniers l’oraison de 
pure foi suffirait bien rarement, tandis qu’aux premiers 
elle pourra quelque fois suffire pendant quelque temps. 

Avançons dans le domaine de la Rose blanche. Nous y 
constatons d’abord la fréquence de l’emploi des septaines. 


(1) Le titre réel est De modo dicendi ei meditandi. Cf. Migne P. L 
t. 176, c. 878 ; le passage visé est contenu dans le n° 6. Hugues de Saint- 
Victor est surtout bien explicite dans l’opuscule De meditando seu me- 
dilandi artificio. Ibid., ce. 994. 
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L’auteur les propose surtout dans le Directorium hora- 
rum canonicarum (1), dans la Scala communionis (2), 
dans le Destructorium vitiorum (3) ; je parle de septaines 
de considérations ou méditations, car il en construit quel- 
ques autres composées de simples exclamations et aspira- 
tions pieuses. A la fin du Destructorium vitiorum, il traite 
ex professo de l’utilité et de la concordance des septaines (4) 
et consacre à ces questions plusieurs pages. Ce n’est pas la 
seule industrie qu’il emploie pour exciter ses disciples à la 
méditation ; fréquemment il insère des meditabilia ; il com- 
pose un Ruminatorium considerationum (5) sur la sainte 
communion, et un fuminarium porlionum agni immacu- 
lati sur le saint sacrifice de la messe. À Gerson, il emprunte 
etildéveloppe un peu une Practica medilatoria super vitis 
et virtutibus sub tropo duarum alarum (6), aile gauche sera 
celle des vices dont la méditation nous débarrassera; l’aile 
droite sera celle des vertus qu’elle nous procurera. Mais au- 
paravant il a, dès le chapitre IT du Destructorium vitiorum, 
insisté sur le rôle de la médiation pratique dans la lutte 
contre les vices. Sans doute, c’est d’abord la grâce qui est 
Pinstrument premier, mais l’industrie humaine doit inter- 
venir : car, dit le pape saint Léon, quanquam Deus om- 
nium bonorum sit largilor, nostræ tamen etiam factum 
industriæ querit. Non enim dormientibus provenit regnum 
cælorum, sed in mandatis Dei laborantibus et vigilanti- 
bus. Cette industrie suscite emploi de trois moyens : Pro- 
vida consideratio, conatus labor, diligentia perseveran- 
#æ. Ne parlons que du premier moyen qui amène la mé- 
ditation, la prière, la soumission à l’enseignement tradition- 
nel, l’exercice. Voici quelques lignes sur ce sujet (7). 


Jam ad providam considerationem veniamus, quæ in hoc consistit, 
ut homo consideret et discat modum aliquem efficacem vitia extir- 


(1) Rosetum, éd. 1504, fol. XXITI' et suiv. 

(2) Ibid., fol. XXXIX". 

(3) Zbid., fol. CIX" et CX. 

(4) Quomodo jugiler exercendum per septenas. Ibid., fol. CIX. — 
Recommendatio harum septenarum. Tbid., fol. CX'. — De concordantia 
harum septenarum in genere. Ibid., fol. CXI. 

(5) 1bid., fol. LI. 

(6) Zbid., fol. CVIIL. 

(7) 1bid., fol. CV". 


REV. D'ASCÉT. ET DE MYST., 1V, Janvier 1928. a 
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pandi, et inserendi virlutes, juxta quæ sese possit exerceré. Deo enim 
tam parum proficimus, quia modum excitandi non habemus circa 
hujusmodi. Inter varios autem modos, quos plures posuere, is videtur 
efficacior et ordinatior, quem tradit S. Thomas in libro suo de dili- 
gendo Deo (1), ubi sic ait : Contra omuc virtutis impedimentum ex 
quatuor simul conjunctis, sufficiens trahitur remedium. 


{  Meditatio. 
Oratio. 
Doctrina. 

Et exercitium, 


Quæ sunt 


\ 
$1. De meditatione. 

Meditatio, quoniam enim, nonintellecti nulla est curatio morbi, a 
meditando incipere oportet. Meditare igitur, ait primo, virtutis man- 
datum, et debitum, exemplum et motivum, fructum et præmium, et 
cætera quæque. Meditare postmodum tuum in virtute defectum, 
quam raro et tepide eam exerceas. Deinde defectus causam meditare, 
cum circumstantiis ejus, quid sit, unde sit, quantum magnum an 
parvum,unum an plura, et cetera similia. Quibus propria meditatione 
inventis, præmissa oratione aliqua, hæc Deo revela conquerendo, et 
deinde ad doctrinam revertere, Hæc Doctor sanctus. 

Ex quibus verbis liquet, quod inter cæteras nostri conatus indus- 
trias, primam ac principalem ipsa sibi consideratio vendicat sedem. 
Et probe, quomodo enim vel viliis resistemus, aut virtutes apprehen- 
demus, nisi ante quid vitiaet viriutes sintagnoscamus ?... Necesse est 
igitur præire considerationem quæ causam et modum sequentibus 

_actibus imponit. 

Nec exile nec despicabile hoc meditatorium genus de vitiis et virtu- 
tibus quis dicat, exoro. Non enim est inane et exile, sed gravibus est 
fructibus onustum, ubi digne fuerit exercitatum. Testimonio sunt 
nobis vetusti illi Patres et omnis legio sacra Heremicolarum. Omnes 
enim hoc genus meditandi familiariter habebant, ut eorum sermo tes- 
tatur, et collatio omnis. Quid enim hi Deo digni, quid veri philosophi 
hi quid putas disserebant? Non vagos siderum conspectabant cursus, 
non ÂAristotelicis pugnabant argumentis; non garrulas quæstiones 
nostrorum more ventilabant, non denum meditatio eorum in magnis, 
neque in mirabilibus super se (Ps. 130) versabatur, sed de vitiis, et 
virtutibus sermo, et meditatio horum omnis. Ex quo quantum pro- 
fecerint, quantum succreverint magni, qui ignoret reperitur nemo. 


(1) Cet opuscule ne figure pas dans les opuscules authentiques de 
saint Thomas. Nous n’avons trouvé le texte cité ni dans le De diligendo 


Deo de saint Bernard (P.L. t.) ni dans celui qui figure dans les 


œuvres apocryphes de saint Augustin (P. L. t. 40, 848). 
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Non dico quod solum de vitiis trrumphavere sed et virtutibus reple- 
bantur cunctis. Hinc omnium radix custosque virtutum, in ipsis hu- 
militas (ut de cæteris taceamus) oriebatur. 


Que de textes restent à recueillir encore dans le domaine 
de la Rose blanche, en faveur de la méditation discursive 
et pratique, mais nous sommes pressés d’arriver dans le do- 
maine de la Rose rouge qui est bien vaste à parcourir. De 
toutes parts en plusieurs centaines de pages, Mauburnus 
nous y parle de la méditation proprement dite, de ses mé- 
thodes générales et particulières, de sa méthode essentielle 
avec l’exercice des trois plus nobles facultés humaines, de 
ses méthodes secondaires avec leurs industries. Le champ 
est immense, et cependant on n’y parle que de la modeste 
méditation sans toucher à la contemplation. : Hoc tamen 
præmonitum volumus, nos hic nolle sublimia tradere, et 
contemplationis materam explicare, sed tantum de rudi 
affectiva meditatione, qua citius pervenitur ad mysticæ 
Theologiæ arcem, quam si sublimia dixerimus et al- 
tiora (1) ». 

Le vaste domaine de la Rose rouge pourrait au premier 
aspect effrayer plus d’un visiteur, nous les engageons à ne 
pas se laisser rebuter par les figures mnémoniques, par les 
formules en prose ou en vers, par la multiplicité des indus- 
tries détaillées qu’il fournit : tout cela n’est pas imposé à 
ceux qui viennent y étudier la méditation ; aussi nous-mèê- 
mes dans cette visite rapide, nous nous en tiendrons aux 
pièces principales en laissant de côté les industries trop mi- 
nutieuses ou trop mécaniques. 

Le plan de Mauburnus, on le constate bientôt, si l’on 
prend la peine de l’examiner de haut, est des plus simples 
dans son ensemble : en résumé il présente d’abord la mé- 
thode générale de méditer dans son premier traité, le Medi- 
tatorium : il y décrira son échelle-type de méditation qui 
peut servir pour n'importe quel sujet. 


Scala hæc est generalis deomni complexo et incomplexo, ita quod 
omnis materia per eam tractari et meditari potest sub finibus diver- 
sis : licetenim in hac meditari de Deo et dijudicare quam ille colendus 
et venerandus, de passione Christi ad amorem, de sanctis, de novissi- 
mis et demateria omni. Et est hæc scala, fons et origo omnium posita- 


(1) Rosetum, fol. CXXI. 
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rum, vel adhuc ponendarum scalarum, quas virtualiter complectitur, 
et in se tenet. Expedit tamen exinde formare scalas, singulis materiis 
applicabiles particulares (x). 


Après le Meditalorium général viennent successive- 
ment des échelles particulières, disons des méthodes par- 
ticulières pour la manière de méditer : 1° sur la vie de 
Notre-Seigneur Jésus-Christ ; 2° sur la passion et la mort 
de Jésus; 3° sur les bienfaits de Dieu ; -4° sur la bienheu- 
reuse Vierge Marie ; 5° surles Anges ; 6° sur les Patriarches 
et les Prophètes; 7° sur les Apôtres; 8° sur les Martyrs; 
9% sur les Confesseurs ; 10° sur les Vierges ; 11° sur tous les 
Saints; 12° sur sept régions que l’homme peut ou doit 
visiter. 

En somme Mauburnus nous présente d’abord la méthode 
générale dans le Meditatorium et les méthodes particuliè- 
res dans les traités suivants. Je suis vraiment étonné que 
les auteurs de méthodes de méditation et d’oraison n’aient 
pas puisé davantage dans ce fonds si riche en aperçus pra- 
tiques pour la formation spirituelle des personnes qui s’a- 
donnent à l’oraison mentale. 

Nous examinerons pricipalement ici la méthode géné- 
rale oule Meditatorium. Avant de présenter sa scala medi- 
tatoria, Mauburnus écrit un assez long préliminaire sur 
les motifs qui doivent nous engager à méditer, sur les dis- 
positions de ceux qui font loraison mentale, sur la matière 
ou sujets de méditation, sur les industries à employer par 
les méditatifs. Ces industries, il les loue beaucoup, mais il 
n’en donnera que quelques-unes (2). 


Nemo lorpeat sed satagat, enitatur ; qui capit capiat quantum labor 
requiritur, non tamen dat (incrementum) Si nihil absque labore dedit 
Deus mortalibus (ut poeta ait) pudeat pro tanta re non laborare. Indus- 
trias igitur quisque assumat. Plures varias tradiderunt industrias, 
quas longum est commemorare. Tradiderunt dispositionem ab intra, 
per Dei et sanctorum invocationem et proximorum compassionem ; 


ab extra item quoad alimentum, situm, tempus, modum, etc. Sed hæc 


in Gersone, et in de triplici via, et in Dionysio Cartusiensi abunde 
nveniuntur. 


(1) Roselum, fol. CX XVIII. 
(2) Ibid., fol. CX XIII, 1°° col. 
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Ex multis pauca colligimus et tria potissimum necessaria medi- 
tanti. 
Corpus, quoad tempus, locum, et situm disponere, 
Scilicet { Determinata puncta habere. 
\ Praxim et modum cognoscere. 


Comme la question des points de méditation est assez 
souvent discutée par ceux qui sont opposés à l’emploi de la 
méthode dans l’oraison mentale, nous nous y arrêterons un 
instant en écoutant les avis de Mrs 

Il a déjà ailleurs fait ressortir les avantages généraux de 
la division d’un sujet, et il a donné ces vers mnémoniques 
où un de ses frères en religion, l’auteur de l’Odarium de 
laude Dei, Arnold de Budericks, a résumé les dix avanta- 
ges qu’il trouve dans la division (1). 


Sectio luminat, eminet, explicat, atitrahit, offert. 
Distinguit, numerat, mentem juvat, intrat, abundat. 


ci Mauburnus songe surtout à aider celui qui n’est pas 

capable de trouver assez de nourriture spirituelle dans un 
seul point, ou qui reste exposé à la distraction. Ecoutons-le 
un instant : 


De purnctis determinatis necessariis meditanti (2). 

Meditatio cordis mei in conspectu tuo semper (Ps. 18). In omnibus 
viis tuis cogita illum (Prov. 3). Qui semper meditationem suam in Dei 
conspectu esse volet, huic aulla tam industria conducibilis, quam 
certa et determinata de variis materiis habere puncta. Hinc Cassianus 
suadet, ut aliquod sacrum fixe infigatur menti, quod semperinspiciat 
et intendat, quotiesque abillo se videat elongari, doleat, et aciem 
mentis reflectat a dillud, satagens in eodem permanere. Alioquin facile 
cor quibuslibet occurrentibus adhæret, si certis non sit quibusdam 
punctis affixum. Hinc docet auctor de triplici via, et suadet spiri- 
tualia fercula multiplicare, ut sic sint promptuaria plena eructantia 
ex hoc in illud (Ps. 142), ne unquam nauseat super aliquo cibo, ex 
ejusdem continua aut diuturniore replicatione, sed mox cum se in 
uno devotionis exercilio sentit lassari ad aliud devotionale se con- 
vertat, ut si in divinitatis contemplatione jugiter figi non valet jam 
de Christi vita et cœli gloria aut alia meditanda assumat. Solum ob- 


(1) Ed. 1510, Alp. V. L. X à la fin de l’Invitatorium. 
(2) Rosetum, éd. 1504, fol. CXXIII. 
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servet, ne locum præinstabilitate mutet, et ad vana, ad lectionem tunc 
confugiat. Oportet ergo, ut de certis et devotis materiis quisque pro- 
videat sibi, quas ubi habuerit, oportet ut super singulis puncta sibi 
aggreget et multiplicet, ut sic singulis immorari possit et semper, 
quæ circa singula meditari debeat, noscat. Et hoc magister Joannes 
Nyder docet in suo Alphabeto amoris, allegans Cancellarium Pari- 
siensem Joannem Gerson, scilicet, qui suasit abundantiam colligere 
punctorum, per quæ se semper homo, et in meditatione stabilire et 
inflammare possit.. Licet in eadem re diu non poterit quis morari, 
licet non rem profundare novit, supplebit tamen punciorum abun- 
dantia. Et licet non de unare diu unum, de una tamen multa pote- 
rit cogitare, donec exercitatior factus, etiam commoratior et profun- 
dior speculator fiat. 


L’auteur continue en louant les efforts de Nyder qui a 
pris l’alphabet comme moyen de se rappeler les points, 
cependant il n’adoptera pas ce mode: Verum quia in illo 


 nullus ordo, nisi alphabeticus invenitur, ideo et minus est 


doctrinalis et difficilis retentu. Il préfère la méthode plus 
brève et plus facile de emploi de vers mnémoniques. D’ail- 
leurs il proposera une autre méthode qu’il croit facile et à la 
portée de tous : les rosaires de méditation ; on les lira jus- 


qu’à ce qu’on les sache par cœur : Nemo se excuset, fa- 


cilis is modus est et omnibus ad manum. Ideoque per mo- 
dum Rosarit posuimus, ut virginem honoraremus, quae 
modum hunc primitus inspiravit (?) ». Il développera plus 
loin la manière de se servir de ces Rosaires (2), et il répè- 
tera que cette méthode est à la portée de tous. L’abondance 
des industries que Mauburnus propose pourrait faire croire 
à plusieurs qu’il est formaliste, et qu’il enchaînera les fa- 
cultés les plus nobles de l’homme; si l’on se rappelle les 
principes généraux exprimés au début de son volume, on 
sera convaincu qu’il n’entend nullement mettre en servi- 
tude ceux qui voudront méditer. Il donne des méthodes 
subsidiaires, mais en vue de faciliter la méditation à ceux 
qui n’ont pas l'esprit dispos pour se livrer à cet exercice spi- 
rituel ; à son gré, le principal est le travail de la mémoire, 
de lintelligence, et de la volonté tel que le présente la 
scala meditatoria de Jean Wessel. 


(4) Rosetum, fol. CXXII. 
(2) Zbid., fol. CXXX VI. | 
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Cette scala meditatoria, il la donne avec enthousiasme 
dans son Meditatiorum ; il la commente dans tous ses de- 
grés ou échelons, et en montre les inépuisables ressources. 
Nous aurions voulu que Mauburnus fit quelques réserves 
sur la spiritualité de Jean Wessel, et fit observer que cette 
échelle ou méthode peut être encore simplifiée, et surtout 
perfectionnée, en y introduisant l’exercice de la volonté 
pratique, tendant à provoquer des résolutions particulières. 
Lui qui a montré son esprit pratique dans les traités pré- 
cédents : Destructorium vitiorum, et Projectorium virtu- 
tum, où il suit de près le très sage et très pratique David 
d’Augsbourg, comment se fait-il qu'ici, dans l’exposé d’une 
méthode générale et fondamentale de méditation, il ne 
constate pas de lacune? Les principes de la rhétorique et 
de la dialectique dont Wessel s’inspire surtout, quoiqu'il 
ait paru ne pas vouloir s’y appuyer, ne sont pas à rejeter 
en pareille occasion où il s’agit de nous convaincre nous- 
mêmes de la nécessité d'admettre certaines conclusions 
qu’imposent les vérités de la foi et de la morale ascétique. 
Mais ces conclusions ne doivent pas être seulement géné- 
rales et d’ordre purement affectif ; il y faut aussi des con- 
clusions particulières et d’ordre pratique; et pour faire 
naître pareilles conclusions, il est bon que la rhétorique et 
la dialectique ne se tiennent pas seulement dans les consi- 
dérations générales, il faut qu’elles pressent la volonté de 
prendre des résolutions particulières et concrètes. Mau- 
burnus le sentira bien lui-même, car dans l’exposé des mé- 
thodes particulières il insistera sur ces conclusions pra- 
tiques ; c’est ainsi que dans le Modus meditandi et nego- 
ciandi fructuose Domini Jesu, il écrira (1) : 


« Et quia verus amor ociosus non est; sed operatur grandia ubi 
est, extasimque facit in amatum, non sinens sui ipsius esse amato- 
rem, sed vult assimilari dilecto ; ideo non sufficiet mente amare, nisi 
et opere et veritale studeat se dilecto conformare, et ejus vestigia sec- 
tari per voluntatem practicam, quam quidam amorem activum vocant.. 
Parum enim proderunt, imo nec vera sunt omnia superlora, nisi 
etiam sequamur ejus (Christi) vestigia. Exemplum enimn dedit nobis 
ut et nos ita faciamus (I Petr, II, 21 — Joan. XII) : dicens illud Ju- 


(1) Roselum, fol. CXXXV”. 
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dicum nobis : quod me videtis facere, hoc facite (Jud. VII). Et certe 
secure imitandus est Christus. Habet enim ejus sequela 


Vestigium indeviabile ScrLicer secure deducens ; ipse via, lux, ostium. 


Solatium inæstimabile Tribulatos consolans : ipse jucunditas 
[mentium. 

Desideriuminfatigabile Ad paternam gloriam ducens : qui 
[edunt adhuc esuriunt. 

Stipendium indefectibile Præmium aeternum, manens Jesus 


[Christus heri et hodie. 


Haec prosequitur Joannes Schoenhoviæ, in sermone quodam 
capitulari et Vindeshemiensi. Sed heu Domine Jesu, quam pauci sunt, 
qui volunt ire post te; cum tamen nemo sit, ut Bernardus ait, qui 
\nolit venire ad te, scientibus cunctis, quia delectationes in dextera tua 
usque in finem! (Ps. 15). Conregnare cupiunt, sed non compati; 
consequi volunt, sed non sequi. Sed non sic, o fratres, non sic ; sed si 
cupimus ejus gaudia, sectemur vestigia. Quo enim quis Christo fuerit 
in moribus similior, eo in gaudiis sublimior. 


Nous n’avons pas l’intention de parcourir les divers * 
traités dans lesquels Mauburnus descend de sa méthode gé- 
nérale aux méthodes particulières. Nous nous bornons à 
quelques remarques rapides. 

Dans le Modus meditandi circa vitam Domini Jesu, 
Mauburnus s’attache d’abord à montrer l’importance dela 
méditation de la vie de Notre-Seigneur ; il y suivra la mé- 
thode destrois puissances : mémoire, intelligence, volonté. + 
Il y fait cette remarque : 


Oportet quoque, si ex his meditationibus fructum sumere cupiat, 
quod toto mentis affectu diligenter, delectabiliter et modeste, aliis 
quibuslibet sepositis, praesentem se exhibeat singulis quae de Jesu ! 
dicta, vel facta sunt, et narrantur, ac si ea coram videret, vel auri- 1] 
bus audiret (1). } 


Quelques lignes plus loin il ajoute : 


Contendas autem potissimum, ut semper ante oculos mentis 
teneas aliquo modo Jesum Christum, vel aliquem ejus actum : In 
cujus unione (ut supra dictum est) perficias quidquid est agendum, 
sive vigiles, sive eas dormitum, stes sive sedeas, comedens et bibens, 


(1) Rosetum, fol. CXXXV. 
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loquens et tacens, solus et cum aliis. Ex hoc enim in omni virtute 
stabilieris, et perfectior eris (1). Sed in hoc exercitio oportet infirmari 
appetitum supervacuum, qui non est contentus cogitare de Christo, 
vel de suis mysteriis, nisi feratur in altas radices divinilatis. Et hoc 
fuit causa, quia mulli ruerunt a via perfectionis, quia nescierunt in 
Ghristo humiliter exerceri. Nihil enim est in operibus vitæ ejus tam 
minimum, quod si ponderelur debito modo, non debeat diligentis 
animæ satiare appetitum. Mens enim amorosa de Jesu quantumcum- 
que minima lantum reputat, quod nihil eoram excidat ab ejus me- 
moria (2). 


Mauburnus avait donné dans la première partie de son 
livre (dans le Chyropsalterion) une septaine de sujets de 
considérations sur la vie, la passion, la mort et la résur- 
rection de Jésus ; il les applique chaque jour à toutes les 
parties de l'office divin (3). Dans le présent traité sur la 
vie de Notre-Seigneur, il offre des Rosaires tirés du Mono- 
tessaron de Gerson et il en propose un pour chaque jour 
de la semaine. Il semble craindre que quelques religieux 
ne les rejettent, sous prétexte que ce sont là des inventions 
nouvelles, et il s’attache à répondre à cette objection : 


Nec quisque putet nova hæc nova exercitia esse, et ideo contem- 
nenda. Non sunt nova exercitamenta, nec recenter sunt iventa, sed a 
sanctis exercitata, et a sanctis veleribus (4). 


Mais ces indutries de Rosaires, qu’on ne s’y méprenne 
point, dit-il, sont faites surtout pour les petits: morem 
gerentes parvulis cæœpimus alibi puncta per Rosaria col- 
ligere (5). Il venait de rappeler aux autres la scala medi- 
tatoria en ces termes : 


Consideratoribus quædam sunt puncta considerabilia ponenda 
circa mysteria Christi. Non satis erit perspicatiori Christi mysteria 


(1) Ici les éditions 1603 et 1620 ajoutent quelques lignes avec renvoi 
au Speculum monachorum ; ces lignes ne figurent pas dans les éditions 
antérieures, et le Speculum monachorum dont il est ici question doit 
être différent de celui de D. Bernard du Mont-Cassin, qui n’a rien sur 
ce sujét. 

(2) Roselum, fol. CXXXV. 

(3) Ibid., fol. XXIF°. 

(4) Rosetum, fol. CXXX VII. 

(5) 1bid., fol. CXLI. 
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commemorare, sed singula considerare, singula cum psalmista scru- 
tari debet ; quo eruat mel de petra, oleumque de saxo durissimo. Cui 
persocrutationis exercitio, qui se accommodare valet, non opus erit 
illi multa habere puncta, sed certis articulis se dabit perscrutandis; 
quo longius immoremur, et figatur attentius, traclando eos per sca- 
lam meditatoriam suprapositam (1). 


On aurait désiré que Mauburnus eût donné quelques- 
uns de ces points de méditation sur les mystères de la vie de 
Notre-Seigneur, mais ici il coupe court, et se hâte d’abor- 
der lExercitatorium dominicæ passionis ou Schola 
passionis. 

Dans son prologue, il paraît vouloir justifier la hâte qu’il 
a mise à quitter les sujets de la vie de Notre-Seigneur. 


Christi in carne passo, et vos eadem cogitatione armamini ([ Pet. 
IV). Postquam egimus de quibusdam considerationibus circa Christi 
vitam et mysteriorum ejus dispensationem generaliter ; hic agendum 
est de ejus passione specialiter, quæ efficacius mentes movere solet. 
Amplius enim, teste Bernardo, movet ad pietatem mortis atque pas- 
sionis Christi, quam vitæ recordatio : IIla, ait, mihi regula, hæc a 
morte redemptio est ; illa vitam instruxit, hæc mortem destruxit. Vita 
quidem laboriosa, sed mors pretiosa ; utraque admodum necessaria ; 
. sed hæc sedulius mihi et frequentius memoranda, quemadmodum 
exhortatur pastor primus, in verbis præscriptis, quare et singularis 
de ea titulus formandus. 


Ce traité, est chez Mauburnus, d’une richesse incompa- 


rable. Il donne d’abord une méthode générale de méditer la 
Passion : Huc est scala peccatorum per quam Christus 
Rex cœlorum ad se trahit omnia. On peut s’en tenir à Pé- 


chelle générale déjà connue : T'eneat itaque scalam istam, 


qui non habeat meliorem ; pour lui, eu ‘égard surtout aux 
petits, il Juge bon d’y ajouter quelques échelons supplé- 
mentaires : Vec quemque moveat, quod sufficere posset 
pro modo meditandi scala illa superior generalis, quia 
licet sufficiat, non tamen determinatos processus habet, 
qui parvulis necessarü sunt (2). 

Dans le traité précédent, il s’était borné à suivre l’échelle 


(1) Fosetum, fol. CXLI". 
(2) Jbid., fol. CXLI'. 
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générale par les trois divisions : mémoire, intelligence, af- 
fections de la volonté. Ici il prend d’autres libertés, et mo- 
difie plusieurs échelons ; il en est qu’il laisse de côté sur- 
tout dans la partie intellective ; il étend cependant la con- 
sidération et, chose que nous devons noter, il a tout un 
échelon sur limitation : Gradus tertius : Imitatio (1). I a 
insisté beaucoup sur la compassion dans le Gradus secun- 
dus; mais la vraie et parfaite compassion doit amener 
Pimitation : 


Imitatio. De qua (Jud. VII) : Quod fecero, sectamini. Et item : 
Si quis vult post me venire etc, sequatur me. Nil enim aut parum 
placebit Deo compassio, nisi sequatur imitatio, qua sine estimperfecta, 
Christus enim passus est pro nobis vobis relinquens exemplum ut se- 
quamini vestigia ejus. Et libenter imitandum. Hoc enim 


Deo acceptum : Sic ejus perficitur voluntas ad quam hor- 
Est [tatur. 
Nobis gloriosum : Magna gloria servi sequi dominum. 


Valdenecessarium : Nilproderitpassionisisequaturimitatio. 
O me tanta imitari : Des exempla regia. 
Foris, intus immersari : Christi nurc elegia. 
Præstans hœcce immorari : Doctrina egregia. 


Cette échelle peut servir à plusieurs ; mais elle est bien 
longue ; l'auteur propose de la parcourir par partie distincte 
chaque jour de la semaine, et il offre: Scala passionis se- 
cundum ferias distincta et abbreviata (2). Mais cela ne suf- 
fit pas à sa charité pour les petits et les faibles. Pour eux 
il compose plusieurs rosaires ; le premier sur les membres 
de Jésus (3). On y litces mots sur le cœur de Jésus (4): 


Tanquam cera liquescens uno cerne (pour crine) 

et oculo sponsæ vulneratum. 

Propter nos contristatum, et militari lancea vulne- 
ratum. 

Vere sanctum sanctorum, armarium vitæ, portans 
nomina filiorum. 

Tua cor meum vulnera charitate, 


O cor divinum 


() Rosetum, fol. CL". 
(2) Zbid., fol. CLVT. 
(3) 1bid., fol. CL VII". 
(4) 1bid., fol. CLIX". 
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Le second rosaire : 


De circumstantiis passionis : Quis patitur ? Qualis est qui patitur? 
Quantus est qui patitur ? Quiliter patitur ? Qualia patitur ? In quibus 
patitur? Aggravantia externa.. interna. Quo amore patitur? Quo 
fructu patitur ? 


Un troisième Rosaire : Considerabilium circa Domint 
gesta, rosaire applicable pour tous les jours de la semaine 
aux sept parties de lOffice divin. 

Après cinquante pages in-folio à deux colonnes don- 
nées à la Schola passionis, viennent environ quarante pa- 
ges données au Beneficiarium. 

Là encore il y a une scala generalis sur les bienfaits ; 
abrégée elle deviendra une septaine applicable à tous les 
jours de la semaine : bienfaits de la création, de la gratifi- 
cation, de la vocation, de la justification, de spéciale dota- 
tion, de direction (gubernationis), de glorification. 

Après le Beneficiarium, c’est un long traité De Vir- 
gine matre (1). Vu la grandeur du sujet, l’auteur vou- 
drait se taire. 


Sed e regione non æquum visum est ut sileamus ubi omnes lo- 
quuntur, presertim cum hujus compilationibus modus ipsi primum 
fuerat dedicatus, et ejus amore hoc opus extortum a nobis. Paucaigitur 
et de ipsa meditabilia ponemus licet non nova, novo lamen et com- 
pendiosiori nostro modo. 


Et lauteur, après l’éloge du Rosaire, corora Mariæ 
magna, en propose plusieurs : sur la vie de la sainte Vierge 
jusqu’à lAnnonciation, sur la Salutation angélique (1° par- 
tie), sur la Salutation angélique (2° partie) ; sur les bénits 
membres de la Vierge mère; ici, sur le cœur de Marie, je 
remarque ces douces paroles : 


{__ Piissimum amore liquefacium. 
Cor Dominicis necessatibus invigilans, etc. 
Charitate vulneratum ; charitatis exemplum (2). 


Viendront ensuite un quatrième rosaire sur les douleurs 
de Marie ; un cinquième sur ses joies , un sixième sur sa 


(1) Rosetum, fol. CLXXX VI. 
(2 1bid., fol. CXCVIIF. 
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gloire au ciel, et un dernier : Rosarium generale de præ- 
contts Halte Virginis Mariæ. Après le traité de la 
sainte Vierge, nel les traités sur les différentes clas- 
ses de saints que nous avons signalés plus haut, sur les 
sept régions qui prêtent aux méditations sur les grandes 
vérités. La région céleste clôt le volume dans les éditions 
1494 et 1504; dans les éditions suivantes, apparaît ici la 
Rose de feu ou le brasier d’amour, avec sa septaine com- 
posée chaque jour d’un motif nouveau d’amour. On fera 
chaque jour cette méditation si douce après le dîner. Il faut 
à ce sujet remarquer que Mauburnus reste fidèle à la tra- 
dition des frères de la vie commune et des chanoines de 
Windesem, de faire marcher de front diverses septaines, 
comme l'avait fait Jean Vos de Huesden : les voies purga- 
tive, illuminative et unitive étaient ainsi quelque peu mé- 
lées dans une seule journée. Plus tard, surtout dans les 
ordres apostoliques, on devait se borner à un sujet plus 
uniforme où dominait l’une des trois voies. 


Enghien (Belgique) Henri WATRIGANT S. J, 


UNE EXHORTATION DU P. BALTHAZAR ALVAREZ 
EMPRUNTÉE A SAINTE ANGÈLE DE FOLIGNO 


Au chapitre 48 de sa Vie du P. Balthasar Alvarez (1), le 
P. Louis de la Puente nous raconte que, pendant le carê- 
me de 1580, ce père, qui venait d’être nommé provincial de 
Tolède, fit ses dernières exhortationsaux novices qu’ilallait 
quitter, sur les trois compagnons inséparables de Notre- 
Seigneur durant sa vie: la pauvreté, le mépris et la dou- 
leur (2). Et pour nous faire mieux connaître les sentiments 
du saint homme en cette dernière année de sa vie, le P. de 
la Puente cite un résumé des idées qu’il développait à ses 
novices sur les trois degrés de l’héroïque pauvreté de 
Notre-Seigneur. 


(1) Ed. de la Torre, Madrid, 1920, p 398-400. Dans la traduction du 
P. Bouix, le ch. 43 de l’original ayant été supprimé, celui dont je m’oc- 


cupe ici est devenu le 47°. 


(2) Le P. de la Puente renvoie au ch. 3 où, en effet, il a déjà men- 
tionné la place occupée dans la vie intérieure de son héros par cette 
pensée des trois compagnons de N.-$. 
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Or tout ce développement se retrouve au chapitre XIV 
du livre de la Vie et des Visions de sainte Angèle de Foli- 
gno par le Fr. Arnaud (1). La suite des pensées est exac- 
tement la même et nombre de passages sont textuellement 
reproduits. Voici, par exemple le début du passage : 


Pondré aqui sumariamente las 
cosas que entonces platico de la 
heroica pobreza de Cristo nuestro 
Señor, ponderando en ella tres gra- 
dos : uno grande, otro mayor y el 
Lercero perfeclisimo, en los cuales 
se encerra también la compañia 
de los menosprecios y dolores, 
con la heroica humildad, pacien- 
cia y resignaciôn que mostré en 
ellos. 

El primer grado de pobreza 
fué desapropriaciôn de lodas las 
cosas temporales del mundo y de 
las memorias y aficiones que las 
siguen, como sombras al cuerpo, 
de suerte que ni luvo lierras, ni 
viAas, ni posesionés, ni semejan- 
des propriedades ; y esto no fué 
a mäs no poder, sino a mäs no 
querer ; y deslo lemporal del mun- 
do solamente lomd el uso, y ese 
con escaseza, solo para sobrelle- 
var y suplir la necesidad extrema 
de su vida corporal, dando lagar 
a la hambre, sed, calor, frio, du- 
rezay aspereza, sin prerogativas ni 
particularidades, remediändose, 
no con manjares y cosas delicadas, 
sino comunes y groseras, cuales 
se hallaban donde estaba, viviendo 
sin casa, ni COsa propid, como 
pobre y mendigo. 


.. Ista [la pauvreté du Christ] 
fuit tribus modis, una grandis. 
alia maior coniuncta cum prima. 
sed tertia coniuncta cum prima 
et secunda fuit per fectissima. 


Primus igiter gradus perfec- 
tissimae paupertatis Christi qui 
est liber et viaet magisteranimae, 
fuit quia voluit esse pauper om- 
nium rerum temporalium istius 
mundi, ila quod non habuil nec 
lerram, nec vineam nec aliquam 
possessionem, nec aurum, nec 
argentum, nec pecuniam, nec 
ullam rem propriam, nec recepit, 
nec recipere Voluit de rebus mun- 
di huius, nisi ad sublevandum ex- 
tremam indigentiam vilae suae 
corporalis, cum fame et siti et 
penuria, frigore et calore, cum 
multo labore et austerilate et du- 
rilia, nec de rebus delicalis et ex- 
quisilis necessitates corporis reci- 
pere voluit, sed de rebus grossis 
el communibus, quae secundum 


loca et tempus inveniebantur in 


illa provincia, in qua Christus 
sine domo et habitaculo mendicans 
stabal-et vivebat. 


() Je cite d’après l'édition des Acra Sancrorum; t. 1, 4 janvier, 


eh. XIV, n. 166. 


DE LA CONTEMPLATION DIVINE SE 


Inutile d’insister sur la comparaison des deux textes 
qui se poursuivrait ainsi pendant quatre pages. 

En 1580 la Vita d’Angèle de Foligno était déjà impri- 
mée : on signale, en particulier, une édition de 1505, à 
Tolède, que le P. Balthazar Alvarez a pu connaître (1). 

Vu la dépendance verbale manifeste, il est certain que 
lexhortation de Balth. Alvarez a été empruntée à la vie 
de sainte Angèle. Mais sous quelle forme ? Faut-il admet- 
tre que La Puente ait sciemment attribué à son héros un 
texte qui ne lui appartenait pas? Je ne crois pas. Le plus 
vraisemblable est que Balthazar Alvarez lisant les visions 
de sainte Angèle aura noté à peu près textuellement ce pas- 
sage qui le frappait et en aura fait le thème d’une exhor- 
tation. Plus tard La Puente, découvrant, sans indication, 
les notes de son maître et y retrouvant les idées exprimées 
dans cette exhortation, aura pris pour un brouillon ce qui 
n’était qu’un résumé de lecture dont il ne reconnaissait pas 
la provenance. À qui s’en étonnerait on pourrait de- 
mander combien parmi les lecteurs innombrables de la vie 
du P. Alvarez ont eux-mêmes reconnu le texte d’Angèle de 

Foligno. | 

Le fait a paru intéressant à signaler comme exemple 
typique de ces « citations implicites » et souvent incons- 
cientes dont fourmille la littérature spirituelle. 


Dublin. George O’Neizz S. J. 


A PROPOS DE LA CONTEMPLATION 


I. — NOTION EXACTE ET CARACTÈRE PROPRE 
DE LA CONTEMPLATION DIVINE 


Plusieurs fois déjà nous avons eu occasion de traiter 
de la contemplation divine (2); cependant, qu’il s'agisse 


(1) Dans le Dictionnaire d'Histoire et de Géographie ecclésiastique de 
Mgr BaupricLarT, t. 3, 46. M. DeLoRME y signale aussi une édition de 
Venise, 1521. 

(2) Voir entr’autres CorLariones Brucenses, XVII, p. 496; XVIII, 
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de la notion de contemplation ou des assertions qui sont 
connexes avec elle, auteurs ascétiques et mystiques usent 
souvent d’une terminologie différente, et sur le fond 
même des choses, sont loin d’être ioujours d’accord. Il 
nous a donc semblé utile de réunir ici, sous forme de 
bref résumé, .ce que nous avons exposé en divers endroits 
sur ce sujet, et d'y ajouter quelques explications. Nous 
espérons ainsi contribuer en quelque chose à concilier les 
divers auteurs entre eux, et, en répandant plus de lumière, 
à faire plus facilement éviter en une matière aussi impor- 
tante, les idées confuses ou même erronées. 

Il faut premièrement distinguer contemplation divine 
purement naturelle et contemplation surnaturelle. La pre- 
mière est un regard fixé sur la vérité divine, ou sur Dieu, 
constituant un acte fait avec les seules et uniques forces de 
la nature, par un philosophe, je suppose, dans Pantiquité 
païenne. De cette contemplation il n’est pas question en ce 
moment. La seconde est un regard sur la vérité divine, 
constituant un acte salutaire, fait avec la grâce divine : c’est 
d’elle seule qu’il s’agit ici. 

Deuxièmement. Supposons un homme juste, orné de 
tous les dons de la grâce gratum faciens. En lui la con- 
templation peut se produire de deux manières : 

1° D’une manière ordinaire ; cet homme, par sa propre 
activité aidée des dons de la grâce, applique ses facultés, 
particulièrement son intelligence, éclairée par la foi et la 


grâce, à contempler Dieu et les vérités divines. On appelle 


à juste titre cette contemplation active ou acquise (1). 

2° D’une manière extraordinaire, dépassant la manière 
d’opérer avec la grâce ordinaire, en sorte que l’homme 
soit vis-à-vis de Dieu comme celui qui reçoit et subit 
plutôt qu’il n’agit — bien que l'intelligence, tout comme la 


p. 121-193 ; XIX, p. 5-25 ; ainsi que nos opuscules L’union de l'âme ai- 
mante avec Dieu, IV, $ 2 et 3, et La colombe spirituelle, 8° partie. 

(1) Certains appellent une telle contemplation naturelle et la dis- 
tinguent ainsi de la contemplation infuse au sens strict (dont nous allons 
parler) à laquelle seule ils réservent l’épithète de surnaturelle ; mais ils 


ne nient pas pour autant que cette première espèce ait lieu avec le 


secours de la grâce ordinaire. Cette façon de parler peut paraître 
étrange. Nous y reviendrons dans une note, infra, p. 34, n. 2. 
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volonté, étant des puissances vitales, ne puissent être pure- 
ment passives. On appelle cette contemplation infuse (par 
opposition à l’acquise) ou passive (par opposition à l’ac- 
tive), en tant précisément qu’elle est infusée par Dieu et 
reçue par l’homme. Cette contemplation a donc bien lieu, 
elle ‘aussi, avec le secours des dons ordinaires de la grâce 
et elle est surnaturelle dans son être (entitative superna- 
turalis), tout comme la contemplation active; mais, en 
outre, ici, Dieu infusant une lumière spéciale, l’âme con- 
temple suivant un mode surnaturel qu’il s’agit maintenant 
d’expliquer. 

3° Ce mode extraordinaire peut à son tour se réaliser 
de deux façons différentes; on peut donc diviser la con- 
templation infuse elle-même en infuse au sens large et 
infuse au sens strict, ou, si l’on préfère, distinguer entre 
la contemplation active et la contemplation strictement 
infuse, une forme intermédiaire de contemplation. 

Cette contemplation infuse au sens large a lieu, en 
effet, de la manière suivante : l’homme intérieur qui, avec 
une foi vive et une ardente charité, s’exerce à la contem- 
plation active, éprouve bientôt en lui, sa ferveur croissant, 
une jouissance de Dieu et un repos en Dieu qui dépassent 
son activité propre : Dieu, en effet, selon l’expression de 
Ruusbroec, donne sa grâce pour agir, il se donne lui-même 
pour jouir et se reposer. Cet homme donc expérimente, 
au-delà de l’union immédiate avec Dieu réalisée par la 
grâce, une union immédiate avec le Saint-Esprit et, avec 
lui et par lui, avec le Père et le Fils, Trinité auguste et 
Dieu unique, puisque Dieu, comme le rappelle encore 
Ruusbroec, ne peut être divisé. En d’autres termes, 
l’homme sent Dieu, ou acquiert une vive conscience de 
Dieu habitant en lui, non plus seulement, comme partout 
ailleurs, par son omniprésence, mais par une présence 
amoureuse, comme dans son temple, ou comme un ami 
qui est auprès de son ami, mieux encore, un père auprès de 
son fils. Plus l’homme persévère longtemps et avec ferveur 
dans cette amoureuse contemplation, plus son union avec 
Dieu se fait intime ; et ainsi un moment vient où Dieu, 
par une action très élevée et toute-puissante de sa grâce, à 
laquelle répond en l’homme le suprême degré des Dons du 


REV. D'AScÉT. ET DE MYST., 1V, Janvier 1928, 3 
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Saint-Esprit, en particulier l'intelligence et la sagesse, 
Dieu, dis-je, amène l’homme intérieur à la claire et pleine 
conscience de son intime union avec lui, et en même temps 
élève sa contemplation au plus haut sommet qu’elle puisse 
atteindre par la voie ordinaire, sans le secours d’un don 
gratuit, gratis datum, ou miraculeux. Cette contemplation 
mérite donc d’être appelée infuse ordinaire ou au sens 
large, en raison des lumières excellentes, bien que n’ayant 
rien de miraculeux, que Dieu y donne à l’âme. 

Mais elle diffère de la contemplation infuse au sens 
strict qui commence habituellement (1) au point où celle-là 
est devenue intense : quand il s’agit de la contemplation 
infuse au sens sérict, l’homme ne s’y élève plus avec le 
seul secours des dons de la grâce gralum faciens, mais 
Dieu le prévient par l’infusion d’un don extraordinaire 
appartenant, non à la grâce gratum faciens, mais aux 
grâces appelées gratis datae ; ainsi cette contemplation 
n’est pas seulement surnaturelle entitative, dans son être, 
comme le sont la contemplation active et en général toute 
prière ou action salutaires ; ni même comme l’est aussi la 
contemplation infuse au sens large, bien que produite par 
des lumières et motions divines excellentesetparles dons du 
Saint-Esprit à leur plus haut degré; mais en outre elle est 
encore surnaturelle dans le mode même de sa production, 
quoad modum, en raison précisément de ce don gratuit ac- 
cordé à la manière d’une grâce gratis data ; en sorte que l’in- 
telligence n’agit plus selon son mode naturel d’agir sous. 
l'influence et avec le secours de la grâce salutaire, mais 
suivant un mode qui est lui aussi surnaturel et n’a aucun 
équivalent, ni rien de semblable, dans l’ordre naturel. Ceci, 


tous les auteurs semblent l’admettre en réalité, mais avec | 


des terminologies différentes (2). 


(1) Nous disons habiluellement : car Dieu peut accorder cette con- | 


templation infuse au sens strict, à qui et quand il lui plaît, et même à 4 | 


des débutants dans la voie de la perfection. 

(2) Quelques remarques sur la terminologie : nous avons souvent dit | 
en parlant de la contemplation, que toute contemplation salutaire est | 
surnaturelle quoad substantian actus, mais que seule la contemplation - 
infuse au sens strict est en outre surnaturelle quoad modum, au sens. 


expliqué dans le texte. Mais tandis que certains auteurs parlent comme | | 


nous, d'autres emploient une manière de parler tout opposée : ils ap- 
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Ce qu’il importe grandement de ne pas oublier pour ne 
pas s’exposer à mal saisir leur pensée et pour que ces 
différences ne deviennent pas une source de confusion et 
d’erreur. 

Pour compléter nos explications sur cette contemplation 
infuse au sens Strict, il faut ajouter un mot sur la nature du 
don gratuit de Dieu qui la produit dans l’âme. 

H est à noter que les théologiens parlent communément 
des grâces graiis datae ou des charismes par opposition 
à la grâce gratum faciens, en ce sens que ces grâces sont 
accordées à certaines âmes pour l'utilité des autres ou de 
l'Eglise en général, mais non, du moins pas d’une façon 
directe, pour leur propre sanctification (1). Toutefois rien 
n'empêche de comprendre dans cette catégorie une révéla- 
tion spéciale et une lumière divine infusées en vue de pro- 
duire cette contemplation, et ayant aussi pour effet de pro- 


pellent surnaturelle subsiantiellement la contemplation infuse au sens 
strict, et enseignent que toute autre contemplation salutaire n’est surnatu- 
relle que quoad modum. Et S. Thomas lui-même emploie la même ter- 
minologie qu'eux sur ce point. Il dit, en effet, 2:-at, q. 171, a. 2, ad 3" 
que les actes des vertus infuses. soit théologiques soit morales, sont sur- 
naturels quoad modum ; et il appelle surnaturels quoad substantiam, 
les seuls actes que l’homme opère $ous une influence extraordinaire de 
Dieu et qui n’ont rien de semblable dans l’ordre naturel, comme de 
faire des miracles, de connaître les choses connues de Dieu seul. On voit 
que la divergence est dans les mots, non dans les choses. 

Bien plus, il y a des écrivains pour qui seule la contemplation infuse 
au sens strict est surnaturelle ; ils appellent toute autre contemplation 


naturelle, même celle qu'ils reconnaissent comme salutaire, ce qui, 
, nous l’avons déjà dit, est assez étrange. Ainsi s'exprime, avec quelques 


autres, PHILIPPE DE LA SAINTE TRINITÉ, Summa Theologiae mysticae,tom.2, 
tract. 1, disc. 2; mais là encore le contexte montre que la divergence ne 
porte pas sur le fond des choses. S, Jean de la Croix lui-même ainsi que 
sainte Thérèse, emploient souvent le mot de surnaturel par opposition 
à celui de naturel en réservant le premier à ce que S. Thomas appelle 
surnaturel quoad substantiam acius et que nous avons nous-même appelé 
surnaturel eliam quoad modum; quant au mot naturel ils font entendre 
explicitement ou implicitement, que dans ces passages, il ne faut nulle- 
ment le comprendre comme s’il s'agissait de réalités d’ordre purement 
naturel, à l’exclusion de toute grâce. 

Il importe donc en lisant les auteurs de faire soigneusement attention 
à ces différences de terminologie. 

(D S. Paul en énumère plusieurs, | Cor., 12, 8 et suiv. — Voir 
CozLaT. BruGENs., XIX, p. 10 et suiv. 
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mouvoir la sanctification du contemplatif (1). Ce qui est 
manifeste par le seul fait que cette contemplation très élevée, 
strictement infuse, est accordée d’une façon extraordinaire. 
à la manière des grâces gralis datae et accordée rarement 
aux âmes même très parfaites : car elle n’est pas nécessaire 
à la sanctification et à la perfection, tandis que la grâce 
sanctifiante, comme les vertus et les dons qui Paccompa- 
gnent, sont nécessaires à tous et ne sont refusés à aucune 
âme bien disposée. 

Un mot encore : ce don gratuit qui produit la contem- 
plation infuse est à ne pas confondre avec les phénomènes 
purement extérieurs qui ne sont nullement de l’essence de 
la contemplation, mais seulement l’accompagnent quelque- 
fois, et même assez rarement, comme sont l’aliénation des 
sens, l’extase et choses semblables : ces phénomènes mani- 
festent plutôt la faiblesse de la partie sensible de l’âme; les 
forces supérieures de l’intelligence et de la volonté étant 
comme absorbées par la lumiêre et l’opération divines, les 
sens n'arrivent plus à agir. Nous pouvons, en effet, penser 
qu’il n’en a pas été ainsi dans la contemplation la plus 
haute, celle de la Bienheureuse Vierge Marie, du fait qu’elle 
jouissait de l’état d’intégrité parfaite et de pleine soumis- 
sion de la partie inférieure à la raison. Qu'il ne faille pas 
désirer ces charismes extérieurs à la contemplation, c’est 
Ja doctrine commune des docteurs mystiques ; au contraire 
il est parfaitement permis de désirer et de demander à Dieu 
la contemplation même strictement infuse et de chercher 
en toute humilité à y arriver. 

Ces remarques, si nous ne nous trompons, seront fort 
utiles pour arriver à une notion plus claire de la contem- 
plation divine et pour concilier l’enseignement des divers 
auteurs. Mais, pour nous, prêtres, elles ont en outre une 


(1) Ruusrrorc, Ornement des Noces spiriluelles, 1. II, c. 1 (trad. des 
Bénédictins, t. 3 Bruxelles, 1920, p. 207), requiert expréssément pour 


cette contemplation « une révélation secrète de Dieu» et il parle de ; 
Pamant divin que « Dieu, par son libre choix, veut élever jusqu’à une 


contemplation superessentielle, en pleine lumière divine et selon le 
mode divin... Nul, dit-il, ne saurait y parvenir par profondeur de science 


ou perspicacité noue ni par aucun exercice, mais celui que Dieu 
veut unir à son Esprit et éclairer par lui-même, est seul capable de cette | 


divine contemplation, et nul autre ». 


—— 
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importance pratique, en vue soit de notre bien propre, soit 
de la direction des âmes qui nous sont confiées. 

Une notion exacte de la nature de la contemplation, tant 
acquise qu’infuse dans les deux sens indiqués, doit évidem- 
ment éclairer toute notre conduite, qu’il s’agisse d’y tendre 
nous-mêmes ou d’y diriger les autres âmes. Et cette notion 
nous est nécessaire aussi pour nous rendre compte du 


point où en sont les âmes dans la voie de l’oraison et de 


la perfection, et de ce qu’il leur convient d’entreprendre. 

Ce n’est assurément pas ici le lieu de parcourir toute 
cette voie de l’oraison, ce qui nous obligerait à faire un 
traité complet de la vie spirituelle. Nous ne pouvons toute- 
fois nous empêcher de renvoyer au guide remarquable- 
ment sûr qu’est en cette matière S. Jean de la Croix. Nous 
souhaitons vivement le voir lire, là surtout où il indique 
et explique les trois signes dont la présence simultanée 
dans une âme marque que le moment est venu pour elle de 
passer de la méditation ou oraison discursive à la contem- 
plation (1). Dans ces passages, comme dans tout le reste de 
ses œuvres on trouvera de précieuses indications sur la 
contemplation, soit active, soit infuse, aussi bien que sur la 
direction des âmes (2). 

G. J. WAFFELAERT, 
Evéque de Bruges. 


II. — LA SAISIE IMMÉDIATE DE DIEU 
DANS LES ÉTATS MYSTIQUES 


En toute œuvre méritoire l'initiative appartient à la 
grâce ; mais tandis que, dans l’état ascétique, la volonté, in- 
sensiblement prévenue, trouve toujours le secours divin 
prêt à seconder ses bons mouvements, dans l’état mysti- 
que, nos efforts sont, par eux-mêmes, sans efficacité à moins 
qu’une grâce d’ordre à part ne leur donne d’accomplir ce 


(1) La Montée du Carmel, liv. II, 2° partie. Trad. H. HooRNAERT, 
p. 141 (11° édit.), p. 103 (2° éd ) ; et La nuit obscure, $ 10, p. 41 /1"< éd.). 
Cf. Vive flamme d’amour, HI° strophe, 2° vers, $ IV et suiv. 

(2) Surtout Vive flamme, loc. cit. 
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que, avec lesecours commun, ils ne pourraient aucunement 
produire. Cette notion empirique de la grâce mystique est 
de plus en plus communément admise (1), mais l’accord 
n’est pas fait sur la nature et la fonction propre de cette 
grâce. 

Pour les uns, elle confère à nos facultés un mode d’agir 
surhumain, angélique, dont la caractéristique essentielle 


est de libérer notre intelligence de la dépendance des ima- 


ges. À leur avis, toutétat mystique est proprement miracu- 
leux et, à ce titre, la grâce qui le produit mérite le nom de 
grâce extraordinaire. Mais l’expérience ne confirme pas 
cette manière de voir, au moins pour les premiers degrés 
de la vie mystique ; et les auteurs mêmes qui emploient 


couramment l’expression «grâce extraordinaire » sont loin 


d’être unanimes à considérer tout état mystique comme 
miraculeux et angélique. 

D’autres font appel à des lumières infuses, à des senti- 
ments d'amour versés dans âme sous l’influence des dons 
du Saint Esprit. Cette opinion, très nette par son élément 
négatif : le rejet du caractère nécessairement miraculeux 
de l’état mystique, l’est beaucoup moins dans sa partie po- 
sitive, Comment, en effet, ces lumières et sentiments infus, 
produits par Dieu en nous avec le concours et en suivant 
la filière de nos opérations psychologiques normales, dif- 
fèrent-ils, autrement que par leur degré, des inspirations et 
motions de la voie commune et ascétique ? La grâce com- 


mune, elle aussi, me fait penser et vouloir ce que, laissé à 


moi-même, je n’aurais ni pensé ni voulu. 

L’on n’a pas encore trouvé, semble-t-il, de réponse tout 
à fait satisfaisante à cette question. Il ne sera donc pas sans 
intérêt de chercher à préciser davantage la note spécifique 
de l’état mystique. 

Or, a priori ne peut-on dire que cette différence essen- 


tielle doit se trouver ou bien dans le mode d’agir spécifi- 


() Voir, par exemple, A. PouLain, Des grâces d'oraison, 9° éd., 
Paris, Beauchesne, 1914, p. 1-3 ; et E. LamBaLce, La Contemplation, 
Paris, Téqui, 1912, pp. 8-10, 21-23. Ces auteurs citent sainte Thérèse 
2° Relalion au P. Rodrigue Alvarez, Paris, Retaux, 1907, t. II, p. 295: 
Vie par elle-méme. ch. 93, Paris, Retaux, 1907, t. I. p. 292, et Chemin 


de la perfection, ch. 29 et 31, Paris, Beauchesne, 1910, t. V, pp. 213, 222. : 
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quement nouveau et surhumain de nos facultés, ou bien 
dans la manière nouvelle et tout à fait gratuite dont l’objet 
divin agit sur nos puissances, celles-ci pouvant d’ailleurs 
conserver leur fonctionnement naturel ? 

Choisir la première explication ce serait faire de tout 
état mystique un miracle psychologique. En adoptant la 
seconde, l’on s’engage à résoudre un problème délicat : il 
faut, d’une part, sauvegarder la complète liberté de Dieu à 
donner et la totale impuissance de l’âme à se procurer la 
grâce mystique ; et, de lPautre, montrer que cette grâce ne 
change pas nécessairement le mécanisme naturel des facul- 
tés humaines. 

On aura fourni une solution satisfaisante de ce problème 
si l’on parvient à établir que, à une connaissance de genre 
intuitif qui, comme telle, n'excède pas la puissance natu- 
relle de l’homme, Dieu répond en se communiquant libre- 
ment, dans la mesure et de la manière qu’il lui plaît. 

Nous voudrions, dans cette étude, attirer l’attention sur 
ce qu’il y a d’intuitif dans la connaissance que nous pou- 
vons avoir, même naturellement, de Dieu et sur le rôle de 
cette intuition dans l’état mystique. Il va sans dire que 
notre intention est bien plutôt d’inviter à la recherche que 
d’énoncer une doctrine définitive ; encore moins préten- 
dons-nous représenter la pensée de la Revue qui a bien 
voulu nous donner l’hospitalité. 


PREMIÈRE PARTIE. — PEUT-ON ADMETTRE UNE SAISIE 


IMMÉDIATE DE DIEU DIFFÉRENTE DE LA VISION BÉATIFIQUE? 


Nature de la saisie immédiate de Dieu. — Avant de 
nous demander si une telle appréhension peut être donnée, 
_ rendons-nous compte de l’idée que nous nous en faisons. 

Commençons par écarter du débat la vision béatifique. 
Même en admettant avec saint Thomas et nombre de théo- 
logiens qu’elle peut être accordée dès cette vie à l’âme par 
manière de grâce transitoire, ce n’est pas d’elle qu’il est 
question ici. Elle serait en effet un don très élevé ; or nous 
parlons d’une saisie de Dieu qui caractériserait tous les états 
mystiques même inférieurs et qui, jusqu’à un certain point, 
se rencontre dans le plan de la connaissance naturelle. Ce 
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dont il s’agit, c’est d’une saisie directe, immédiate, plus ou 
moins confuse de Dieu présent à l’âme, saisie qui se com- 
parerait mieux à un toucher très intime qu’à la claire vue. 
Ce serait quelque chose comme la conscience de notre pro- 
pre « moi » dans ses opérations psychologiques : prise im- 
médiate, concrète, non pas seulement sensible mais intel- 
lectuelle, qui nous révèle sûrement à nous-mêmes, sans 
cependant nous renseigner exactement sur notre nature (1). 


L’intuition intellectuelle humaine est possible. — Les 
psychologues s'accordent en général pour reconnaître le 
caractère nécessairement immédiat de la conscience du 
moi : 


Dans la connaissance que j'ai de ma propre existence, écrit le 
P. S. Harent (2), je ne débute point par les idées abstraites de l'exis- 
lence et du moi, ni par le jagement formel qui compare et lie entre 


(1) Une connaissance peut être obscure, claire ou distincie. — a) Elle 


est obscure lorsqu'elle exprime si mal son objet qu'elle ne permet pas 


de le discerner de ce qui n’est pas lui; —- b) elle est claire lorsqu’elle 
permet (sans plus) de le discerner ; — c) elle est distincie lorsqu'elle en 
exprime plus ou moins complètement la nature. | 

La connaissance obscure, claire ou distincte peut être iriuition ou 
discours abstrait {intuitive par opposition à discursive ou abstraile). — 
L’intuition se définit, Pappréhension immédiate et concrète d’un objet 
présent : a) appréhension, c’est-à-dire connaissance par simple regard 
de l'esprit sur l’objet, connaissance non discursive ; b) immédiate, c’est- 
à-dire sans intermédiaire logique, comme serait le moyen terme d’un 
raisonnement; et sans autre intermédiaire psychologique que l’acte 
même de connaissance, qui, dans ce cas, est pur medium quo ; — c) con- 
crète, c’est-à-dire sans faire abstraction de la singularité et de l’exis- 
tence, maïs saisissant l’objet présent dans sa singularité même. — Nous 
nous en tiendrons exclusivement à cette terminologie. 

N.-B. --- On emploie quelquefois les mots connaissance intuitive dans 
un sens un peu différent. Ils s'opposent alors à connaissance abstractive. 
— Connaissance inluilive signifie dans ce cas uniquernent connaissance 
d’un objet présent, et connaissance «bs/raciive, connaissance d’un objet 
absent ou inexistant, quel que soit d’ailleurs le caractère d’intuilion ou 
d'abstraction de cette connaissance. C’est dans ce sens que l’on qualifie 
parfois d abstractive la science divine de simple intelligence, tandis que 
l’on déclare intuitive la science de vision. — Il faut noter également que 


expression vision inluitive est réservée à l’in tuition distincte et spécia- 


lement à la vision béâtifique. 
(2) Etudes, 1907, t. CXIII, p. 223. 
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elles ces deux idées ; maïs tout ce mécanisme de concepts abstraits et 
de jugement explicite ne sert qu'à me traduire à moi-même, en con- 
cepts analytiques suivis d’une affirmation synthétique, une intuition 
primitive plus confuse mais très certaine, simple regard atteignant 
d'une manière concrète le moi existant et agissant ; jugement virtuel 
impliquant déjà certitude et vérité. Les philosophes modernes font 
depuis lontemps cette remarque à propos du Cogilo de Descartes ; et 
les scolastiques — dans leur ensemble — ne s’y opposent pas. 


Saint Thomas enseignait, lui aussi, que notre âme se 
connaît elle-même de deux manières : d’une manière con- 
fase par laquelle nous percevons avec certitude son exis- 
tence sans cependant connaître distinctement sa nature, et 
d’une manière distincte qui nous renseigne plus ou moins 
complètement sur sa nature (1). La première de ces deux 
formes de connaissance est proprement une perception par 
laquelle notre âme, en vertu de sa seule présence ontologi- 
que, se saisit directement, sans qu’il soit nécessaire de tirer 
des sens par l’abstraction et de former une espèce qui la 
représente; par cela seul, en effet, qu’elle est sans cesse 
présente à elle-même, elle remplit la fonction d’espèce in- 
telligible conservée à l’état d’habitus, et elle est toujours 
prête à se connaître actuellement dès que se portera sur 
elle la lumière de l’intellect agent (2). Par cette connaissance 
actuelle, ajoute le saint Docteur, âme se saisit elle-même 
dans quelqu'un de ses actes ou dans quelqu’une des espè- 


(1) De Ver., q. 10, art. 8, c. 

(2) Ibid. : & Quantum ad cognitionem babitualem... » Cf. De Ver., 
q. 10,art 6 et 9; q. 11, art. 1; De Malo, q. 6, art. unic. ad 18*, — 
I1 y aurait bien à dire sur la portée exacte de l’axiome : nihil est in in- 
lellectu quod non prius fueril in sensu. En deux mots : si l’on con- 
sidère le porn! de départ chronologique et l’usage de notre connaissance 
intellectuelle, l’axiome est vrai; mais relativement à l’origine objective 
de notre connaïssance, il ne l’est pas. En d’autres termes plus concrets, 
notre intelligence ne se met en branle que sur excitation provenant 
d’une impression sensible et elle ne poursuit sa marche qu’avec accom- 
pagnement d’images ; mais elle peut s’exercer sur des objets qui ne lui 
ont été originairement donnés dans aucune sensation et qui ne sont 
actuellement représentés par aucune image, les impressions sensi- 
bles concomitantes n’étant nullement représentatives de ces objets con - 
çus ou intellectuellement perçus. (Voir saint BONAvENTURE, /n {1 Seni.s 
d. 39, q. 2, cité plus loin et KLEUTGEN, Philosophie scolastique, t. I, 
p. 125-126. 
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ces qu’elle forme consciemment sur les objets différents 
d’elle (1). Ces espèces ne la représentent pas (2), et elle ne 
conclut pas de leur existence ou de leur nature à sa propre 
existence ni à sa nature, mais en elles, présente et agissante 
en elles, elle se saisit immédiatement (3), si bien qu’il 
faut dire en toute rigueur qu’elle se connaît sans espèce, 
puisque c’est elle-même et elle seule qui remplit dans ce 
cas le rôle et d’espèce intelligible et de verbe (4). 

Sur le caractère intuitif de la conscience profonde du 
moi, écoutons le R. P. Noël, O. P. : 


Il n’en existe pas moins, indépendamment du corps, une percep- 
tion initiale, une sorte d’illumination dans la pénombre : nous ne 
saurions mieux dire que saint Thomas ; une sorte de verbe informe, 
immanent et inné. « L'homme, le composé, ne perçoit pas que l'in- 


telligence ait toujours en elle ce verbe informe, suivant une intellec- : 


tion intérieure ; cependant, de fait, cette connaissance obscure et in- 
distincte existe toujours dans l'esprit en tant qu’esprit.» I} se peut que 
cette phrase ne soil pas du saint Docteur ; mais très certainement elle 
traduit sa pensée. Ainsi donc nous voici en présence d’un certain dé- 
doublement du moi. D'un côté l’homme avec une connaissance exté- 
rieure qu'il peut se former par l’abstraction claire, précise, évidente; 
de l’autre un principe incorporel et subsistant, connaissant aussi, 
quoique imparfaitement et &1 confuso, sans abstractions, d'une mas- 
nière tout intuitive, et ces deux modes s’exerçant parallèlement, 
simultanément sans qu'il y ait de confusion possible (5). 


(1) JZbid. : « Quantum igitur ad actualem.. » 

(2) Ad 9" in contrar. 

(3) Ad 1". 

(4) Ad 9°. 

(6) Ecole mystique dominicaine du XI1V° siècle, avertissement, t. IV 
des Œuvres complètes de Jean TAuLER, p. 334-335. Paris, Tralin, 1911. 
— Voici le passage commenté ici par le P. Noëz : « Sciendum autem 


quod intellectus semper habet apud se verbum, secundum interiorem 


intelligentiam, et dicitur interior intelligentia quae est ipsius animae 
secundum se, proul esi quid subsisiens, non autem habet illud semper 
secundum exteriorem intelligentiam, et dicitur exterior intelligentia 
secundum exteriorem cognitionem ; et ista proprie est hominis secun- 
dum quod converlit se cogilando super ipsa phantasmala, quae sunt 


potentia intelligibilia, et sic intellectus semper habet apud se verbum 


informe, non autem verbum semper formatum Dicitur autem verbum 
informe propter indistinctam et confusam cognitionem. Iterum etiam 
quia non est productum ad exteriorem manifestationemper exteriorem 
cognilionem ; sed homo non percipit quod intellectus habeat semper 
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Nous insisterions sans doute un peu moins que le P. Noël 
sur le caractère purement spirituel de cette opération vitale 
de l’âme dans le composé, mais avec lui nous reconnaissons 
que cette connaissance du moi est bien l'intuition du moi 
dans son acte et non une inférence de la réalité de l’acte à 
celle du sujet qui le produit. Et il ne saurait en être autre- 
ment, car si la conscience qui perçoit acte ne saisissait pas 
en lui, et aussi immédiatement que lui, le moi auquel cet acte 
appartient, je n’aurais pas conscience de mon acte; j’au- 
rais seulement la connaissance d’un acte qui, au premier 

-instant, serait impersonnel et que l’inférence me ferait rap- 
porter à un sujet d’attribution abstrait, mais non au sujet 
concret intimement connu par le dedans dans sa singularité 
incommunicable, que j'appelle « moi » et qui s'exprime 
en disant : « je ». 

Il est de toute évidence que cette connaissance immédiate 
qui saisit le moi avec une absolue certitude n’est pas une 
expérience purement sensible ; son caractère absolu nous 
indique clairement qu’elle est d'ordre intellectuel ; d'autre 
part comme elle ne nous révèle pas distinctement la nature 
de son objet, elle n’est qu’une intuition confuse, et, par 
suite, ne se révèle pas elle-même, sans hésitation possible, 


apud se verbum ïillud informe, primo propter extraneitatem sui ad 

_ intellectum, secundo propter sui profunditatem, tertio propter sui sub- 
tilitatem, et hoc ex parte animae similiter non ex parte corporis, quia 
anima est mole carnis oppressa, et ideo non percipit hoc ; iterum quia 
est materialium caligine obscurata » (Opusc. de Intellectu et intelligibrli). 
En note, le P. Noël ajoute : «Plusieurs fois déjà, nous avons fait al- 
lusion à ce texte, non pour infirmer le jugement de la critique établis- 
sant que l'opuscule en question nest pas de saint Thomas, mais parce 
que nous trouvons très nettement exposée dans ce texte, quelle qu'en 
soit la date (très certainement antérieure au XVI® siècle), la pensée qui 
remplit nos auteurs mystiques et,on peut,le dire, la théologie au moyen- 
âge. Voici, d’ailleurs, un témoignage d’une certaine autorité Il est d’un , 
critique déjà ancien, mais bien informé, px Rugeis (Disserlationes crili- 
cae, diss. XXIV, cap II, parag. VI. Il rapyorte le jugement de Barbarava : 
« Idem Barbarava censet opusculum de Intellectu et intelligibili 
(opusc. 49, édit. Parme, vol. 17) fragmenlum quoddam esse ac meram 
collectionem eorum quae divus Thomas alibi (in opuscuio XVI) de verbo 
edisserit. Quare (inquit) sive locus ille detur inter germana eiusdem scrip- 
la, sive inler apocrypha reicialur, neque auclori, neque operi ulla fit 
iniuria ». 
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comme intuition : c’est pourquoi il nous a fallu établir son 
existence. 

Nous avons donc de nous-mêmes une intuition con- 
fuse ; avons-nous de Dieu une perception du même genre ? 


Pressentiments de la raison en faveur de la saisie im- 


médiate de Dieu. — À priori de bonnes raisons nous 


portent à l’admettre. Que faut-il, en effet, pour que nous 
ayons une intuition intellectuelle ? Il faut, et il suffit, 
semble-t-il, que nous possédions une intelligence apte à 
saisir son objet, puis, que cet objet soit intelligible, enfin 
qu'il nous soit présent. Or, n’est-on pas d’accord pour 
dire, sans hyperbole ni métaphore, que Dieu nous est 
plus présent que nous-mêmes? Deux questions, en effet, 
se posent par rapport à tout objet : «qu’est-il P » et «existe- 
t-ilP » Quid est P An est P et la réponse à ces deux ques- 
tions épuise tout ce que l’on peut en dire. Mais tout ce 
que nous sommes, nous ne le sommes que parce que, 
à tout instant, nous dépendons de notre exemplaire total, 
actuel et actif qui est Dieu ; et nous n’exisions que 
parce que, à chaque instant aussi, l’action créatrice de 
Dieu pénètre tout ce que nous sommes, jusqu’au fond, sans 
excepter la moindre parcelle, le moindre aspect réel de no- 
tre être. C’est au point que, lorsque théologiens et philoso- 
phes s’efforcent de comprendre et d’expliquer cette action 
divine et de dégager, pour le lui opposer en manière de terme 
produit, l’être de la créature, c’est Dieu et toujours Dieu 
qu'ils trouvent au fond de leur analyseet ce n’est qu’à grand 
peine, — sous l’impérieuse poussée de notre être qui im- 
pose sa réalité distincte de Dieu, — qu’ils consentent à assi- 
gner à la créature une entité propre, encore que toute péné- 
trée de l’opération créatrice. Mais alors, — procédant tou- 
jours a priori, — est-il vraisemblable qu’un contact, une 
pénétration aussi intime ait lieu entre deux esprits et que, 
de la part de l’un d’entre eux, il n’y ait aucune ‘connais- 
sance ? Ne dirions-nous pas plutôt que ce contact doit être, 
à quelque degré au moins, révélateur, qu’une telie étreinte 
d'esprit à esprit ne peut se produire dans une obscurité et 
une ignorance totales ? 
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Insinuations de saint Thomas d’Aquin. — Quelques 
textes de saint Thomas d'Aquin donneraient à penser que, 
même dans l’ordre de la connaissance naturelle, notre 
âme saisit continuellement en son fond intime, non-seule- 
ment elle-même par la conscience, mais Dieu. 

Dans son commentaire du livre I des Sentences, saint 
Thomas, voulant expliquer comment notre âme est une 
image de la sainte Trinité, remarque d’abord qu’elle se mon- 
tre telle principalement lorsqu'elle prend pour objet de ses 
facultés supérieures elle-même et surtout Dieu ; car, dit-il, 
bien que Dieu et notre âme restent des réalités différentes 
et que, par suite, l’égalité de la puissance de connaître et 
de l’objet connu fasse défaut, cependant, si l’on veut bien 
se rappeler que Dieu est présent en nous par son essence et 
que nous le saisissons par une connaissance qui n'est pas 
proprement acquise, on comprendra que, c’est surtout par 
rapport à cet objet, Dieu, que notre âme est l’image de la 
Trinité (1). 

Allant plus loin, il se demande, dans l'article suivant, 
si l’âme ressemble à la sainte Trinitéau point d’être, comme 
elle, toujours en acte par rapport à la saisie de ces objets 
privilégiés : elle-même et Dieu. Il répond affirmativement 
en distinguant, après saint Augustin, l’action de discerner 
un objet d’un autre, celle de discourir par la raison et celle 
d’appréhender par simple intelligence, cette dernière opé. 
ration consistant dans le simple regard de lintelligence 
sur l’intelligible présent. Or, continue-t-il, âme ne discourt 
ni nediscerne pas toujours au sujet de Dieu ni d’elle-même ; 


(1) « Si autem considerentur istae potentiae respectu huius obiecti 
quod est anima, sic salvatur ordo, cum ipsa anima naturaliter sit sibi 
praesens, unde ex notitia procedit intelligere, et non e converso. Si àu- 
tem considerentur respectu huius obiecti quod est Deus, tunc servatur 
ibi actualis imitatio, maxime autem servatur ordo, quia ex memoria 
procedit intelligentia, eo quod ipse est per essentiam in anima, el lene- 
tur ab ipsa non per acquisilionem,; servatur etiam ibi aequalitas poten- 
tiae ad potentiam simpliciter. sed non potentiae ad obiectum, quia Deus 
est altior quam sit anima Unde dico quod imago quodammodo atten- 
ditur respectu quorumlibet obiectorum, verius autem respectu suiipsius, 
et verissime respectu hujus obiecti quod est Deus, nisi tantum quod 
deest aequalitas potentiae ad obiectum, quae etiam non multim facit ad 
imaginem. » (1 Sent., d. 3, q. 4, art. 4, corp. Cf. ibid.,resp. ad. 1® ei 2*), 
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autrementchacunsaurait naturellementtoute la naturedeson 
âme, ce à quoi l’on ne parvient qu’à grand peine et par une 
longue étude. Pour arriver à une telle connaissance, en 
effet, la simple présence de l’objet ne suffit pas, mais il faut 
s'appliquer à cet objet et diriger sur lui l'effort de sa pensée ; 
s’ils’agit, au contraire, de la simple intelligence, qui ne ré- 
clame pas autre chose que le simple regard de lesprit sur 
l’objet intelligible présent, il faut dire que l’âme saisit con- 
tinuellement, de cette manière, elle-même et Dieu, confusé- 
ment, et qu’il en résulte une sorte d'amour confus (1). 

Ces textes considérés en eux-mêmes, sont plutôt favora- 
bles à la saisie immédiate confuse de Dieu, telle que nous 
l'avons décrite plus haut. L’intuition intellectuelle, disions- 
nous, est unsimple regard de l'esprit atteignanten lui-même 
l’objet présent. Chacun des membres de cette définition 
trouve ici son répondant : Il s’agit d’un simple regard de 
Pesprit : simplex intuitus intellectus ; atteignanten lui-même 
l’objet présent : in id quod est sibi praesens intelligibile… 
sufficit praesenltia rei quolibet modo. 

Remarquons-le : saint Thomas mentionne deux objets 
atteints ainsien eux-mêmes par simple regard : âme et Dieu ; 
et ces deux objets sont atteints au même titre, qui est leur 
présence réelle immédiate à l'esprit qui les regarde. C’est 
cette présence réelle immédiate qui est invoquée aussi bien 
pour Dieuque pour l’âme au cours des deux longs passages 


(1) « Secundum Augustinum, differunt cogitare, discernere, et in- 
telligere. Discernere est cognoscere rem per differentiam sui ab aliis; 
cogitare autem est considerare rem secundum partes et proprietates 
suas, unde cogitare dicitur quasi coagitare ; intelligere autem dicit nihil 
aliud quam simplicem intuitum intellectus in id quod sibi est praesens 
intelligibile. Dico ergo quod anima non semper cogitat et discernit de 
Deo nec de se, quia sic quilibet sciret naturaliter totam naturam animae 
suae, ad quod vix magno studio pervenitur ; ad talem enim cognitio- 
nem, non sufficit praesentia rei quolibet modo, sed opportet ut sit se- 
cundum quod intelligere nihil aliud dicit quam intuitum qui nihil aliud 
est quam praesentia intelligibilis ad intellectum quocumque modo, sic 
anima semper intelligit se et Deum indeterminate, et consequitur qui- 
dam amor indeterminatus » (1 Sent, d. 3, q. 4, art. 5 corp.; cf. ibid., 
resp. ad 2" et 3"). /ndelerminaie ne désigne pas 1 indétermination dans 
l'ordre de l’exlension, mais bien le mode confus de connaître dans l’or- 
dre de la compréhension. Voir ce même Commentaire des Seniences, 
Il, d. 39, q. 1, art. t'ad 1”. 
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cités : Eo quod ipse (Deus) est per essentiam in anima et 
tenelur ab ipsa non per acquisitionem, dit-il à l’art. IV, — 
et à l’art. V, il emploie les expressions : praesens intelli- 
gtbile… sufficit praesentia rei.. nihil aliudest quam prae- 
sentia intelligibilis. ‘ 

[1 west pas question ici d’une présence improprement 
dite, comme serait celle de la chose signifiée dans le signe 
qui la représente parfaitement : le texte déborde cette inter- 
prétation en affirmant à plusieurs reprises qu’il s’agit de la 
présence per essentiam (1). L’affirmation contenue dans ce 
passage est donc celle-ci : notre esprit saisit par un simple 
regard Dieu, présent en lui par son essence. 

Saint Thomas ajoute que ce simple regard atteint ainsi 


(1) Le P. Noël (op. cit., pp. 330 et suiv.) interprète ces passages de 
saint Thomas dans un sens assez voisin de celui que nous indiquons. Il 
pense, lui aussi, que la doctrine qui y est contenue est fondamentale en 

. mystique ; comme nous, il tient qu’il s’agit là d’une connaissance intui- 
tive de Dieu, mais il l’explique autrement. Selon lui, l’âme, image très 
parfaite de Dieu, le représente par signe spécifique, si bien que « tout en 
laissant les natures à une distance infinie l’une de l'autre, le signe étant 
— le mot l'indique — pris pour la réalité absente.., l’âme. se voyant, 
voit l’image de Dieu qu’elle est elle-même, et par conséquent, elle voit 
Dieu en quelque manière, comme on voit un homme qu’on n’a jamais 
rencontré en voyant son portrait... » Si nous comprenons bien la pensée 
du P. Noël, la comparaison du portrait est trop faible, il nous en avertit 
lui-même : « Toute comparaison avec l’ordre inférieur et sensible est 
fautive ». L’âme est en relations autrement étroites avec son exemplaire 
infini ; or la connaissance même intuitive supposant l'assimilation vitale 
du connaissant au connu el se mesurant sur cette assimilation même, on 
conçoit que la fonction d’image remplie ici par l’âme, ne fait pas d’elle 
un intermédiaire d'abord atteint. sorte d'écran entre Dieu et notre 
esprit, qu'elle n’est pas l'assimilation connte, de laquelle par une infé- 
rence rapide nous nous élèverions à Dieu, mais qu elle est assimilation 
connaissante, réalité vitale et mesure de notre intuition de Dieu. Cette 
explication déjà favorable à la saisie immédiate que nous défendons est 
conforme à l’enseignement usuel de saint Thomas ; mais il nous semble 
qu'elle ne rend pas tout à fait le sens du présent passage ; elle en 
retourne la perspective. D’après l’explication du P. Noël, l’âme, parce 
qu’elle est image parfaile de Dieu, se voyant elle-mème per essentiam, 
voit Dieu. Saint Thomas, dans les deux articles cités, dit au contraire : 
Pâme, parce qu’elle alleint Dieu qui est présent en elle per essentiam, 
ressemble en cela à Dieu et est très parfaite image de la Sainte Trinüé. 
Tel est le sens qui ressort des affirmations explicites et de tout le mou- 
vement de ces deux articles. Il nous semble impossible de les rabattre 
sur l’enseignement usuel du saint Docteur sans les mutiler. 
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Dieu continuellement : anima semper intellisit se et Deum 
et qu’il l’atteint confusément, indeterminaie. — Ces der- 
niers mots nous suggèrent la mise au point nécessaire, 
tant pour la doctrine prise en elle-même que pour son har- 


monie avec l’ensemble des affirmations de saint Thomas. 


Dans tous les autres passages où iltraite de la manière dont 
l'intelligence humaine connait naturellement Dieu, le Doc- 
teur angélique nie constamment que Dieu puisse être atteint 
per essentiam (1). Or, dans la première question de cette 
même Distinction (2), il formulait déjà cette négation aussi 
catégoriquement que partout ailleurs : & Bien que Dieu soit 
paressence, présence et puissance présent à notre âme plus 
intimement qu’elle ne l’est à elle-même, cependantil n’yest 
pas comme objet de l'intelligence, ce qui est condition re- 
quise pour la connaissance ; et d’ailleurs notre âme a beau 
être présente à elle-même, il lui est cependant très difficile 
d’arriver à se connaître; elle n’y parvient qu’en passant par 
raisonnement des objets à ses actes et de ses actes à ses 
puissances ». 

À quelques pages de distance, il nous est donc dit, dans 
un premier passage, que la présence de Dieu dans l’âme per 
essentiam ne suffit pas pour qu’il soit connu, et dans un se- 
cond, que cette présence suffit pour produire une connais- 
sance continuellement en acte, par simple regard confus, 
sans qu’il soit nécessaire que Dieu soit présent à notre es- 
prit par manière d'objet. La conciliation de ces deux pas- 
sages nous dispensera de celle de tous les autres, car la dif- 
ficulté qui naît des autres est déjà tout entière ici. 

La présence par essence de Dieu dans l’âme ne suffit pas 


(4) Voir spécialement De Ver., q. 10, art. 11, ad 11%. — ZI Contra 
Gent., c. 46 et 47, fin. — S. Th., 1 p., q. 87, art. 1 ; q. 93, art. 7, ad 4= 
et art. 8 c. 

(2) « Omnis cognitio est per unionem rei cognitae ad cognoscentem ; 
sed Deusest per seipsum intrinsecus animae, etiam magis quam ipsa sibi, 
ergo per seipsum cognosci potest. — Ad tertium dicendum quod quam- 
vis Deus sit in anima per essentiam, praesentiam et potentiam, non ta- 
men est in ea sicut obiectum intellectus, et hoc requiritur ad cognitio- 
nem. Unde etiam anima sibi ipsi praesens est, tamen maxima difficultas 
est in cognitione animae, nec devenitur in ipsam nisi ratiocinando ex 
obiectis in actus, et ex actibus in potentias » (1 Seni., d. 3, q, 1, art. 2, 
8+ obiectio). 
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pour que l’âme connaisse Dieu de cette connaissance 
qui s'obtient par le discours et qui nous révèle explicitement 
son existence ou sa nature, mais elle suffit pour déterminer 
en nous une sorte de toucher profond qui atteint Dieu sans 
rien savoir de sa nature, sans même pouvoir le discerner 
de ce qui n’est pas lui : non semper cogitat et discernit de 
Deo (1). Est-ce là une connaissance ? Non, si l’on entend par 
ce mot une connaissance distincte, ou même une connais- 
sance claire-confuse, qui nous ferait savoir quelque chose, 
si peu que ce soit, de leur objet; c’en est une au contraire, 
si l’on entend par là une saisie obscure qui nous met réel- 
lement en rapport d'esprit avec cet objet-là et non un autre, 
qui nous le fait toucher sans nous décou vrir ce qu’ilest (2). 
Dans les articles 4 et 5 de la question 4, qui viennent d’être 
cités, saint Thomas affirme la connaissance par toucher 
obscur ; dans l’article 2 de la première question, comme dans 
tous les autres passages de ses œuvres où la même doc- 
revient, il nie la connaissance claire ou distincte et {ne 
mentionne pas la saisie obscure immédiate. Il n’y a donc 
pas contradiction, mais réticence, et selon toute apparence, 
réticence voulue dont je saint Docteur ne nous a pas dit 
le motif. 

Cesilence équivaut-il à une rétractation ? On ne voit pas 
pour quelle raison saint Thomas aurait négligé de la faire. 
Pourquoi ne pas penser que son rôle de docteur, dont il 
avait si pleine conscience, le porta à laisser tomber cette 


(1) «Philosophus dicit quod non contingit multa simul intelligere ; 
sed anima quandoque intelligit quaedam alia, ergo tunc non intelligit 
simul seipsam et Deum. -- Ad secundum, dicendum quod Philosophus 
loquitur de intelligere, secundum quod est operatio intellectus completa 
distinguentis vel cogitantis, et non secundum quod hic sumitur intelli- 
- gere» (ISent.,d. 3, q. 4, art. 5, 20 biectio). « Cumigitur non percipiamus 
nos intelligere semper animam et Deum, videtur quod intellectus noster 
non semper sit in actu respectu horum obiectorum.— Ad tertium dicen- 
dum similiter quod intentio intelligentis non requiritur ad tale intelli- 
gere, sicut dictum est » (/bid., 3 obiectio). 

(2) Alors, dira-t-on peut-être, c’est Dieu atteint par le concept d’étre 
le plus général (ens in communi) ? Non, car ce concept comme tout con- 
cept, est abstrait ; dès lors il n’atteint pas son objet dans sa réalité sin- 
gulière et concrète. Il s’agit ici d’un mode de connaître plus obscur en- 
core et plus vague que le contenu objectif du concept d'être, mais qui 
atteint l’objet immédiatement en lui-même. 
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doctrine comme trop délicate pour entrer dans Îles cadres 
de son enseignement usuel? De sorte que, sans la désavouer, 
sans l’abandonner, y trouvant encore des principes de solu- 
tion (1), il s’abstint de la reproduire ? Quoi qu’il en soit, 
il reste vrai que le silence gardé par saint Thomas, dans 
ses autres ouvrages, diminue grandement la force de lar- 
gument d'autorité que nous pourrions tirer du Commen- 
taire des Sentences. À défaut d'autorité, les raisons que le 
saint Docteur apporte en faveur de la saisie immédiate de 
Dieu ne perdent pas pour autant leur valeur et le silence 
gardé plus tard à leur sujet par saint Thomas ne leur a pas 
enlevé toute leur force intrinsèque : elles peuvent à bon 


(1) Voyez par exemple sa doctrine sur la syndérèse. D’après lui, cet 
habitus remplit dans l’ordre moral le même rôle que l’intellectus princi- 
piorum dans l’ordre de la vérité spéculative. La syndérèse est comme le 
sommet de l’intelligence pratique, absolument indestructible et infailli- 
ble en tout homme (De Ver., q. 16, art. 1, c.; ZI Sent., d. 39, q. 3, art, 
c.); de telle sorte que, si quelque erreur vient à se glisser dans la 
conscience humaine, la faute en revient non à la syndérèse, mais à ce 
que les objets sur lesquels, à sa lumière, la conscience porte tel juge- 
ment erroné, ont été appréhendés d’une façon défectueuse ou ont donné 
lieu à des raisonnements faux (De Ver., q. 16, art 2, ad 5"). Mais ajoute 
le saint Docteur, pareille erreur d’appréhension ou de raisonnement 
est absolument impossible dans les jugements qui ne sont que des appli- 
cations immédiates des données de Ia syndérèse. Dans ces jugements, 
la conscience de tous les hommes est infaillible et elle ne peut être 
vraiment erronée de bonne foi (De Ver., q. 17, art. 2, c.; 11 Sent., 
d, 39, q. 3, art. 1, ad 4") Or, parmi les intuitions souveraines de la 
syndérèse, on doit compter des vérités comme celle-ci : «Il faut aimer 
Dieu, il faut obéir à Dieu, il faut vivre selon la raison, il faut éviter le 
mal ». Chez tous les hommes, donc, par cela seul qu’ils ont l’usage de 
la raison indépendamment de toute preuve démonstrative, ou, tout au 
moins, avec une sûreté qui dépasse l'efficacité des preuves, ces vérités 
ont un empire absolu, et la syndérèse ne permet à aucune conscience 
humaine de les méconnaïtre tranquillement (De Malo, q. 7, art. 1, ad 
18". Cf. saint BONAvENTURE, /7 Sent., d. 39, q. 3). Sans doute l’affirma- 


tion catégorique de l'être trouve son fondement et sa justification suffi- ||! 


sante dans l’expérience de l’être fini. Mais d’oû vient que, malgré les 
notions les plus défectueuses sur la nature de Dieu et de l’âme, les 
grandes lois morales s'imposent à toute conscience avec cette clarté et 
revêtent du premier coup ce caractère absolument obligatoire, sinon de 
ce que, chez tous les hommes, il existe une connaissance profonde de 
l’âme et de Dieu, précédant toute étude, toute pensée discursive et ne 
pouvant avoir sa source que dans la saisie intellectuelle confuse et 
immédiate, décrite dans le Commentaire des Sentences ? 
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droit, nous semble-t-il, avoir prise sur notre esprit, comme 


; ù ; : 
nous voyons qu’elles ont eu prise sur celui de saint Bona- 
VENTURE. 


Texte de saint Bonaventure. — Répondant à la ques- 
tion: «La conscience (morale) est-elle un habitus inné 
ou acquis P », saint Bonaventure remarque d’abord que, 
considérée comme lumière de notre vie morale, la cons- 
cience est innée, mais que, pour autant qu’elle com- 
porte des connaissances déterminées, il faut la dire acquise. 
Puis il ajoute : « Si cependant il y a des objets de connais- 
sance qui nous sont présents par leur essence même 
et non par une espèce, il faut dire que, par rapport à eux, 
la conscience est innée. Ainsi en est-il pour ces dictamens 
qui sont : /{ faut aimer Dieu, il faut craindre Dieu. Dieu, 
en effet, ne nous est pas connu par une image tirée des sens: 
sa notion, comme le dit saint Augustin, nous est donnée 
par la nature même. Pour ce qui est de lParmnour et de la 
crainie, nous ne les connaissons pas par des espèces pro- 
venant du dehors, maisnous les atteignons immédiatement, 
car ils sont en notre âme par leur essence même. D’où suit 
que, à cette question : toute notre connaissance vient-elle 
des sens? il faut répondre négativement. En effet, il est 
nécessaire d’affirmer que notre âme connaît Dieu, et elle- 
même et ce quiest en elle, sans le secours des sens exté- 
rieurs. Si Aristote dit quelquefois que rien n’est en notre 
intelligence qui ne provienne des sens, et que toute notre 
connaissance tire son origine des sens, il faut entendre ces 
paroles uniquement des objets qui sont en notre âme par 
leur représenta tion abstraite. Ceux-ci sont dits avec raison 
inscrits dans notre âme. Il faut donc noter avec grand soin 
_ce que dit Aristote, à savoir que ces paroles : (rien n’est 
inscrit dans l’âme», ne signifient pas qu’il n’y a en elle 
aucune connaissance, mais seulement qu’il n’y a en elle 
aucune représentation abstraite (1) ». 


(1) « His visis plana est responsio ad quaestionem propositam et 
etiam ad obiecta. Concedo enim quod conscientia dicit habitum quo- 
dam modo innatum, videlicet ratione illius luminis super nos signati, 
quod quidem ostendit nobis bona et quod est seminarium aliorum habi- 
tuum acquirendorum, et sic currunt rationes ad primam partem induc- 
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Une saisie immédiate de Dieu inférieure à la vision 
béatifique est possible. — Il serait difficile d’éluder com- 
plètement la force de l'argument d’autorité qui résulte 
des textes de saint Thomas et de saint Bonaventure. Mais 
comme le dosage exact de cet argument d’autorité 
demanderait de longues et patientes recherches, nous 
ne voulons trouver dans ces textes que l’expression heu- 
reuse des raisons qui établissent la possibilité de lPin- 
tuition confuse de Dieu. En somme, ces raisons se rédui- 
sent à celle-là même que nous pressentions au début de ce 
travail : Dieu, qui est en lui-même souverainement intel- 
ligible, étant intimement uni à notre intelligence, comme 
cause première et exemplaire actif de tout son être et de 
toute son opération, doit provoquer en elle une certaine 
connaissance immédiate; à moins que cette connaissance 
ne rencontre des obstacles, soit de la part de Dieu, soit de 
la part de notre esprit. 

I s’agit, ne l’oublions pas, d’une intuition confuse et 


tae. Concedo nihilominus quod conscientia dicit quodammodo habitum 
acquisitum, videlicet rationem specierum ipsorum cognoscibilium, sicut 
ostendunt trés primae rationes ad secundam partem inductae. Concedo 
etiam quod dicit habitum quodammodo acquisitum respectu specialium 
operabilium, sicut tres aliae rationes ostendunt. Si qua autem sunt 
cognoscibilia, quae quidem cognoscuntur per sui essentiam, non per 
speciem, respectu talium poterit dici conscientia esse habitus simplici- 
ter innatus, utpote respectu huius quod est Deum amare et Deum ti- 
mere. Deus enim non cognoscitur per similitudinem a sensu acccptam, 
immo Dei notitia naturaliter est nobis inserta, sicut dicit Augustinus. 
Quid autem sit amor et timor non cognoscit homo per similitudinem 
xterius accepta, sed per essentiam : huiusmodi enim affectus essen- 
tialiter sunt in anima. Ex his patet responsio ad illam quaestionem qua 
quaeritur utrum omnis cognitio sit a sensu. Et dicendum est quod non. 
Necessario enim oportet ponere quod anima novit Deum et seipsam et 
quae sunt in seipsa, sine adminiculo sensuum exteriorum. Unde si ali- 
quando dicat Philosophus quod nihil est in intellectu quod non prius 
fuerit in sensu, et quod omnis cognitio ortum habet a sensu, intelligen- 
dum est de ïillis quae quidem habent esse in anima per similitudinem 
absiraclam ; et ïlla dicuntur esse in anima ad modum scipturae. Et 
propterea valde notabiliter dicit Philosophus quod in anima nihil scrip- 
tum est, non quia nulla sit in ea notitia, sed quia nulla est in ea pictura 
vel similitudo abstracta, et hoc est quod dicit Augutinus in libro De 
Civitate Dei : Inseruit nobis Deus nobile iudicatorium ubi quid sit lucis, 
quid tenebrarum cognoscitur in libro lucis, qui veritas est, quia veri- 
tas in corde hominum naturaliter est impressa » (/n II Sent., d. 39. q.2). 
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non de Pintuition claire et distincte, qui d’ailleurs s’im- 
poserait par sa clarté même et rendrait évidemment inutile 
toute discussion sur sa possibilité. 

Mais précisément parce qu’elle est confuse ou même 
quasi-obsecure, cette intuition n’est-elle pas rendue impossi- 
ble par la simplicité parfaite et l’absolue intelligibilité de 
Dieu ? D'un être parfaitement simple ne doit-on pas néces- 
sairement percevoir tout ou rien et d’un être qui est Ja lu- 
mière même quelque chose peut-il être perçu confusément 
ou obscurément ? En d’autres termes, la nature même de 
Dieu n’exclut-elle pas la possibilité de toute intuition infé- 
rieure à la vision béatifique et, dès lors, ne s’élève-t-il pas 
de la part de l’esprit créé, une impossibilité corrélative, pro- 
venant de son insuffisance radicale à percevoir naturelle- 
ment Dieu? 

Répondre à cette double objection, ce sera du même 
coup confirmer solidement la possibilité de la saisie immé- 
diate de Dieu. 

D'abord, est-il vrai que d’un être simple, on perçoit né- 
cessairement tout ou rien P 

Si Dieu était simple par indigence, à la manière d’un 
point mathématique, cet argument vaudrait sans doute, 
mais appliqué à une simplicité infiniment riche comme est 
celle de Dieu, il perd sa force. A lPâme humaine, même la 
plus parfaite, qui le perçoit par la vision béatifique, Dieu ne 
découvre pas tout ce que son essence infiniment simple pos- 
sède en fait de virtualités et de perfections éminentes. 


Quicunque ïigitur aliquid intuetur, dit saint Th:mas, conse- 
quens est ut illa vidéat quae in co sunt multipliciter et divisim, eo quod 
unumquodque eorum ita offertur sicut illud unum in quo continen- 
tur.. sed qui videt aliquid unum, non oportet quod omuia videat 
quae in eo sunt uniformiter sive.unite, nisi quando totam virtutem 

- illius unius comprehendit... Et quia non pertingit ad comprehenden- 
dam ipsam divinim infinilatem, ideo remanet Deo facultas adhuc 
multi alia faciendi quam ea quae anima Christi cognoscit (1). 


Lorsque l’objet de l'intuition est l’Etre infini, la trans- 
cendance de cet objet déborde toute connaissance créée, 


(1) De Ver., q. 2i,art 4 °c. 


L 
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fat-ce celle de l'Homme-Dieu, de telle sorte qu’une infinité 
d’aspects réels de cet Etre infiniment simple échappent né- 
cessairement à l'esprit fini qui le contemple. 

On voit quel a fortiori nous permet de conclure que, 
s’ilen est déjà ainsi pour l’intuition claire et distincte, ül 
en est bien plus sûrement de même pour la saisie confuse 
ou obscure dont il est question ici. 

La simplicité de Dieu ne s’oppose donc pas à ce que nous 
ayons de Lui une intuition confuse ou obscure. Mais l’être 
qui est la lumière infinie et qui est intimement présent à 
notre esprit, peut-il être saisi immédiatement d’une ma- 
nière obscure? — Sans doute, puisqu'il s’agit ici d’intuition, 
il ne peut être question d’interposer entre l'intelligence hu- 
maine et Dieu, un intermédiaire objectif. Cependant, l’on 
conçoit fort bien que cette lumière infinie et immédiate- 
ment. présente à notre intelligence puisse trouver, dans la 
nature bornée de notre esprit et dans ses conditions maté- 
rielles d’existence, des voiles d’une transparence fort défec- 
tueuse. Sans rendre la connaissance proprement médiate, 
ces voiles peuvent la rendre confuse, au point même, comme 
nous l’avons noté plus haut, de ne plus nous permettre, dans 
le plan de la seule intuition, le discernement de l’objet, ce 
qui est le propre de la connaissance dite obseure. Du reste, 
les raisons contre la possibilité de la perception confuse de 
Dieu, tendraient tout aussi bien à démontrer que la vision 
béatifique ne peut être qu’absolument parfaite, et donc 
strictement égale, en tous les esprits qui en jouissent. Que 
sila vision béatifique elle-même peut admettre des degrés 
de perfection, sans doute innombrables, à cause de la récep- 
tivité très inégale des sujets, à combien plus forte raison la 
saisie immédiate de Dieu ne sera-t-elle pas obscurcie dans 
Pâme humaine soumise aux conditions matérielles de la vie 
présente P 


Si l’on objecte que l’âme enfermée dans le corps ne peut 
rien connaître qui n’ait été d’abord une donnée sensible et 
que par suite, toute intuition intellectuelle lui est interdite, 
nous n’aurons nulle peine à répondre avec saint Thomas et 
saint Bonaventure que, bien qu’elle ne soit pas un pur esprit, 
et qu'à ce titre elle soit dite raisonnable, elle est cependant 
un esprit et, comme telle, elle possède l’intelligence, c’est à 
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dire la faculté de voir en eux-mêmes les objets intelligibles 
mis à sa portée, parmi lesquels, nous l’avons vu, se trou- 
vent au premier rang elle-même et Dieu. Sans doute, son 
degré infime de noie lui interdit, dans l’ordre naturel, 
Pintuition claire et distincte non Len de Dieu, mais 
d'elle-même; l'intuition confuse ne lui reste pas moins ac- 
cessible pourvu qu ’elle soit possible ; or, nous venons de 
montrer que rien ne s’oppose à sa possibilité. 


Résumé et mise au point de la doctrine. — Les raisons 
que nous avons apportées nous permettent de conclure 
que Dieu, par le seul fait de sa présence intime à âme, 
comme Créateur, peut être immédiatement appréhendé 
par lintelligence humaine, au moyen d’un simple regard 
de lesprit, sans formation d’espèce. Ce mode de connais- 
sance est naturel à l’homme par rapport aux objets qui 
sont présents à son âme par leur essence même, à savoir 
J’âme elle-même, avec ses puissances et ses actes, et 
Dieu. Par cette voie, l’esprit humain ne connaît pas distinc- 
tement la nature de son âme, ni la nature de Dieu ; il atteint 
ces objets directement et en eux-mêmes, mais confusément. 
Un texte de saint Thomas ajoutait même que cette saisie 
directe et immédiate de Dieu par l'intelligence humaine 
n’est pas un acte transitoire, mais une appréhension conti- 
nuelle et qu’en cela l’âme humaine se présente comme une 
image très parfaite de la sainte Trinité ; car de même que, 
dans la sainte Trinité, la procession des Personnes a lieu 
par un acte éternel de connaissance et d’amour, l’âme a, 
elle aussi, ses puissances de connaître et d’aimer /oujours 
en acte par rapport à ces deux objets principaux : elle-même 
et Dieu. 

Voilà un ensemble de propositions qui, prises dans leur 
sens fort, sont propres à nous étonner. Est-ce vraiment notre 
esprit à nous qui a continuellement l'intuition confuse de 
Dieu? Il faut à cette doctrine une mise au point. 


Ces objets présents à notre esprit par leur essence même, 

‘à savoir notre âme et Dieu, peuvent être appréhendés im- 

médiatement par trois sortes de connaissances : 
Parintuition distincie, d’abord, ce qui, relativement à 


Dieu, est le fait de la seule vision béatifique, et par rapport 
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à notre âme, dans les conditions de la vie présente, est un 
mode de connaître miraculeux. 

Puis, par intuition confuse à deux degrés, c’est-à-dire par 
une appréhension claire-confuse, qui nous révèle sûrement 
et explicitement l’existence de l’objet sans nous faire con- 
naître sa nature ; ou par une appréhension confuse beau- 
coup plus proche de la connaissance obscure, laquelle nous 
met en relation immédiate avec l’objet, mais sans que nous 
ayons conscience de saisir telle chose et non telle autre, 
comme lorsque dans l'obscurité nous touchons un objet que 
nous ne parvenons pas à identifier. 

Selon la doctrine exposée plus haut, alors que nous pou- 
vons avoir naturellement de notre âme tantôt l’appréhension 
claire-confuse, tantôt l’appréhension plus obscure, nous 
n’avons de Dieu présent à notre être, qu’une appréhension 
confuse, quasi-obscure, laquelle peut fort bien rester in- 
consciente ou subconsciente. 


Reprenons cela en détail : 

Continuellement, que nous agissions ou non, nous avons 
de nous-mêmes une conscience sourde, ou si l’on veut, con- 
tinuellement, — sauf peut-être le cas du sommeil profond et 
sansaucunrêve, — nous sommes toujours assez en acte pour 
n’être pas totalement inconscients de notre existence. Cette 
connaissance de nous-mêmes est concrète et immédiate, 
c’est donc matériellement et identiquement (maferialiter et 
identice) la conscience de notre âme. Cette conscience con- 
tinuelle, provoquée par la simple présence de notre âme à 
elle-même estévidemmentune perception extrêmement con- 
fuse, voisine de la subconscience (1). 

Au-dessus de cette perception rudimentaire, encore tout. 
enveloppée d’inconscience, se place la connaissance immé- 
diate secundum an est, par laquelle nous percevons claire- 
ment notre existence sans notion distincte de notre nature. 
C’est là comme une inférence immédiate de Pacte à l'agent, 
de l'impression ressentie à l’être qui ressent; ou mieux, 


(1) I s’agit là d’une simple connaissance en acte, sans doute, mais 
toute proche du simple habilus, et se tenant, pour ainsi dire, aux con- 
fins de la conscience et de l’inconscience : « ... inluilum qui nihil aiiud 
esi qua praesenlie tnielligibilis ad iniellecium », disait saint Thomas. 


LA SAISIE IMMÉDIATE DE DIEU 57 


c’est l’agent et l’être saisis à même dans l’acte comme dans 
un medium in quo. 

Pour le premier mode de perception, très confuseet quasi 
obscure, la simple présence de l’objet et l’éveil actuel de 
l'intelligence suffisent; pour le second, la simple présence 
est requise, mais elle ne suffit pas ; il faut, pour s’appréhen- 
der de cette manière, que l’âme produise quelque acte psy- 
chologique dans lequel elle pourra se saisir. 


La saisie immédiate de Dieu est une intuition confuse 
du premier degré. — Il est aisé de comprendre que 
Pappréhension naturelle immédiate de Dieu doit néces- 
sairement se tenir dans les limites du premier mode. 
Dieu, en effet, est intelligible et présent à notre âme, mais 
ce qui permet à notre Âme de passer le seuil de la cons- 
cience claire, à savoir la production d’un acte vital, 
ne peut plus avoir lieu dans ce cas. Aussi cette connais- 
sance profonde, qui est bien de l’ordre de l'intuition, ne 
s’impose-t-elle pas d’elle-même et à elle seule; elle reste 
vague et passe inaperçue, tant que ses effets ne vien- 
nent pas la révéler en la précisant. Constatant, par exem- 
ple, les aspirations vraiment infinies de la volonté et de 
l'intelligence humaine, l'aptitude de l'âme à l’éducation 
religieuse, le caractêre religieux que prend naturellement, 
dans la syndérèse, l’obligation morale, nous sommes ame- 


nés à comprendre que notre connaissance de Dieu ne 


nous vient pas tout entière du raisonnement et de la tra- 
dition, mais que raisonnement et tradition trouvent une 


complicité au fond de notre âme dans une sympathie pro- 


fonde qui a elle-même pour cause le contact intime et 
pénétrant de notre esprit et de son Créateur (1). 


(4) À propos du don de Sagesse, saint Thomas parle de cette con- 
naissance par sympathie et affinité (connafuralitas) : « Sapientia impor- 
tat quamdam rectitudinem iudicii secundum rationes divinas. Rectitudo 
autem iudicii potest contingere dupliciter : uno modo secundum perfec- 
tum usum rationis ; alio modo propter connaturalitatem quamdam ad 
ea de quibus iam est iudicandum ; sicut de his quae ad castitatem per- 
tinent, per rationis inquisitionem recte iudicat ille qui didicit scientiam 
moralem ; sed per quamdam connaturalitatem ad ipsam recte iudicat de 
eis ille qui habet habitum castitatis » ([1: Ilæ, q. 45, art. 2). Ces objets 
qui, par leur simple présence dans l’âme, agissent immédiatement sur 
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Etant une connaissance immédiate de l’objet présent, 
ce contact de Dieu au fond de notre être réalise la défini- 
tion de l'intuition. Mais, d’après les principes que nous 
avons rappelés et que l'expérience confirme, Dieu ne peut 
pas, comme notre âme, nous devenir clairement percepti- 
ble secundum an est, dans un acte vital dont nous aurions 
conscience. Il reste donc à l’intime de nous-mêmes, non 
pas totalement inaperçu, mais dans une obscurité qui ne 
nous permet pas de l'identifier par la seule voie de Pintui- 
tion. 


Importance de cette saisie obscure : connaissance par 
sympathie, puissance obédientielle aux grâces mysti- 
ques. — On sent toute l’importance de cette saisie obs- 
cure de Dieu par notre esprit. C’est une connaissance infime 
dans son ordre, mais cet ordre est, en lui-même, supérieur 
à celui dans lequel la connaissance humaine atteint sa 
perfection. Dans celui-ci, qui est l’ordre abstrait, nous 
élaborons des notions de plus en plus distinctes, riches et 
ordonnées, mais nous n’avons pas le contact du réel : c’est 
le plan de la raison; dans celui-là, par lequel la nature 
humaine continue la nature angélique, la matière qui nous 
constitue essentiellement nous interdit la vision claire et 
distincte, mais nous sommes en contact intellectuel immé- 
diat avec la réalité : c’est proprement le plan de lrntelli- 
gence. Dans l’ordre de la psychologie purement naturelle 
ou aidée seulement de la grâce commune, c’est ce contact 
profond qui donne à nos spéculations théologiques et à 
nos méditations la saveur du réel, c’est lui qui fonde la 
sympathie de notre nature avec le monde divin. Peut-il 
faire plus ? S’épanouit-il quelquefois, sans sortir de l’ordre 
naturel ou de l’ordre ascétique, en sentiment véritablement 
objectif de la présence divine ? Est-ce en lui qu’il faut 
chercher la racine naturelle qui constitue la puissance 
obédientielle aux grâces mystiques et leur point d’inser- 


l’intelligence, ne poussent pas cette dernière à des adhésions aveugles ; 
d'autre part, elles n’engendrent pas en nous la certitude par le moyen 
du raisonnement discursif ; il ne reste qu’une voie pour expliquer ce 
passage de la présence de l’objet à sa connaissance : l’appréhension im- 
médiate confuse de lPobjet même. 


Bees 
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tion dans la nature? Nous réservons ces questions pour 
le moment. 


L’Ontologisme : objection et réponse. — Avant de 
clore cette première partie, il est à propos de répondre à 
une objection : 

Prétendre que nous avons naturellement une saisie 
immédiate de Dieu, au titre de sa présence ontologique à 
notre âme, n'est-ce point renouveler l’erreur ontologiste P 

Remarquons d’abord que, si le seul fait d’affirmer que 
Dieu est d’une certaine manière immédiatement atteint 
parce qu’il est en nous per essentiam, constituait le délit 
d’ontologisme, il serait peut-être malaisé d’en décharger 
complètement saint Thomas et saint Bonaventure. 

Quant à la doctrine qui vient d’être exposée, il n’est 
pas difficile de montrer qu’elle n’a rien de commun avec 
Pontologisme. Que disent, en effet, les ontologistesP Ils 
s’en expliquent eux-mêmes avec toute la clarté désirable. 

* 

L’ontologisme, écrit Fabre, est un système dans lequel, après 
avoir prouvé la réalité objective des idées générales, on établit que 
ces idées ne sont pas des formes ou des modifications de notre âme ; 
qu'elles ne sont rien de créé, qu’elles sont des objets nécessaires, 
immuables, éternels, absolus; qu’elles se concentrent dans l'être 
simplement dit et que cet Etre infini est la première idée saisie par 
notre esprit, le premier intelligible, la lumière dans laquelle nous. 
voyons toutes les vérités éternelles et absolues. Les ontologistes di- 
sent donc que ces vérités éternelles ne peuvent avoir de réalité hors 
de l'essence éternelle, d’où ils concluent qu’elles ne subsistent 
qu'unies à la substauce divine, et que ce ne peut être, par consé- 
quent, que dans cette substance que nous les voyons (1). 


Cette déclaration, comme celles du professeur Ubaghs 
et de M. Branchereau (2), ainsi que les propositions con- 
damnées en 1861 et en 1887 par le Saint-Office, peuvent se 
ramener aux deux thèses suivantes : 

1° L’idée de l’être simplement dit (ens simpliciter) est 


(1) FaBre, Dé/ense de l’ontologisme, 1852, p. 1. 

(2) Voir KLeurcEen, Ontologisme jugé par le Saint-Siège, trad. fr. 
Paris, Gaume, 1867 ; et RoruenrLue, {nslitutiones philosophicae, Fri- 
burgi Helvetiorum, 1843, T. II, Psychologia, n° 156, 157 et 165. 
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Dieu même, l'être infini, que nous percevons immédiate- 
ment et qui, affectée de négations et de limitations, nous 
sert à concevoir les êtres finis. 

2 Cet être infini immédiatement perçu est identique- 
ment la lumière intellectuelle par laquelle, et dans laquelle, 
notre esprit connaît toutes choses. 

En deux mots, ce qui caractérise tout ontologisme, 
même le plus modéré, c’est la théorie de lens simpliciter 
et de la vision en Dieu. 

L'on voit sans peine ce qui, dans cette théorie, appelait 
les condamnations dont elle a été frappée : 

a) La thèse de l’ens simplicier, par lunivocité de 
lens, que tiennent communément les ontologistes, ou de 
l’esse, comme le prétendait en particulier Rosmini, impli- 
que logiquement, qu’on le veuille ou non, le panthéisme. 
En effet, si tout le contenu positif de notre idée d’être cor- 
respond objectivement à lens sémpliciter, infini, et si 
lesse, bien que reçu et extrinsèquement limité par des 
essences, purs principes de négation, signifie une perfec- 
tion qui d’elle-même, ratione sui, est une et infinie, il s’en- 
suit que tous les êtres, de par la réalité positive qui les 
constitue intrinsèquement, contiennent un élément qui, de 
droit, est formellement identique à l’être divin, et que, par 
conséquent, au titre même de leur réalité, ils se confondent 
avec Dieu (1). 

b) La thèse de la vision en Dieu, corrélative de la vi- 
sion en toutes choses de l’être de Dieu, n’est pas moins 
pernicieuse. Par la fonction qu’ils lui font remplir dans 
notre connaissance et qui est la participation des idées 
mêmes de Dieu (2), les ontologistes avouent'implicitement 
que leur idée de l’être est bien une intuition de Dieu 
comme être infini, souverainement parfait, exemplaire de 
toute vérité. C’est donc bien une connaissance du même 
ordre que la vision béatifique. 


(1) C£. Lamr, Cours de Philosophie, 23° édition, t. II, p. 360. 

(2) « J'ai donc l’usage des idées mêmes de Dieu, et je dois admettre 
par conséquent, que tous les hommes sont raisonnables immédiatement 
de la raison de Dieu. Donc la sagesse et la raison objeclive nous est 
commune avec Dieu même, avec cette différence qu'elle s’identifie avec 
Dieu, et qu’elle est seulement présente à nos intelligences » (FABRE, Dé- 
fense, p. 4). 
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La théorie exposée dans cet article prend le contrepied 
de ces deux thèses ontologistes. De l’ens simpliciter, tout 
d’abord, car elle tient pour acquis que les notions d’ens et 
d’esse trouvent leur origine dans la perception de l'être 
fini, que ces notions sont analogues et attendent pour s’ap- 
pliquer à Dieu, que l'existence de Dieu et la valeur du con- 
cept qui Pexprime, aient été établies avéc certitude par les 
preuves classiques dont le type est l'argument a contin- 
gentia mundi. Elle ne rejette pas moins la vision en Dieu : 
en effet, c’est toujours notre esprit fini et imparfait qui, à 
l'aide de ses seules idées et de ses seuls actes finis et impar- 
faits, et nullement par les idées divines, atteint toutes les 
vérités dont il prend connaissance. Et l’on peut dire que 
son imperfection humaine n’éclate nulle part autant que 
dans cette saisie extrêmement confuse dont il est question 
ici, laquelle ne ressemble en rien à l'intuition de l’ens sim- 
pliciter ; car, tandis que les ontologistes prétendent con- 
cevoir toutes les réalités des êtres finis en fonction de cet 
ens simpliciter qui serait Dieu même immédiatement 
perçu, cette saisie confuse qui résulte du contact profond 
de notre âme avec son Créateur présent en elle par essence 
ne remplit à aucun degré cette fonction de lumière et 
d’objet universels que prête Pontologisme à l'intuition tout 
autre dont il se réclame. Pour autant, en effet, qu’on la 
considère comme émergeant de Pinconscience, cette appré- 
hension obscure n’a même pas la vertu de nous faire dis- 
cerner son objet. Si elle peut être racine profonde d’ins- 
tincts et pierre d’attente pour des apports de grâce, elle 
n’est, par elle-même, aucunement révélatrice de la nature 
de Dieu et elle ne répand aucune lumière sur notre con- 
naissance de lêtre. 

On insiste : Q Sans doute, ce toucher profond n’est pas 
l'intuition révélatrice de toutes les richesses de l’être, que 
prétendent éprouver les ontologistes, mais enfin c’est tout 
de même une connaissance immédiate et en cela du moins 
votre théorie ressemble à l’ontologisme ». 

À quoi nous répondrons que la saisie profonde et con- 
fuse dont nous parlons n’a, comme nous l’avons montré, 
aucun des caractères et ne conduit à aucune des consé- 
quences qui ont motivé la condamnation de lontologisme. 
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Quelle ait, à titre de prise immédiate, une certaine res- 
semblance avec l’ontologisme, cela ne fait pas, de soi, une 
objection sérieuse. D’autres doctrines reçues dans l'Eglise 
ne sont pas non plus sans ressemblances avec des erreurs 
condamnées. N'’est-il pas vrai, par exemple, que, dans la 
question difficile des rapports de la science et de Paction 
divines avec la liberté humaine, l’explication moliniste 
ressemble au semi-pélagianisme et que celle de Bañez et de 
ses disciples se rapproche du fatalisme et du jansénismeP 
En conclurons-nous que ces deux théories doivent quel- 
que jour être condamnées P 

Il n’est guère de doctrine tant soit peu délicate qui 
n’avoisine quelque subtile erreur; de ce seul voisinage on 
ne peut tirer aucune objection valable (1). 


Conclusion de la première partie. -— Tout ce qui 
vient d’être dit tend à établir que Ja notion d’intuition 
ne doit pas être restreinte à l’ordre de la connaissance 
claire et distincte, mais qu’il y a, au-dessous de la con- 
naissance claire et distincte, jusqu’au degré de la con- 
naissance obscure, aux confins de la subconscience, un 
champ immense où se rencontrent, non seulement des 
conceptions discursives, mais des saisies immédiates d’ob- 
jets concrets et présents, perceptions dont on ne peut dire, 
ni qu’elles atteignent l’objet comme il est, ni qu’elles 
l’'atteignent comme il n’est pas, car ce sont là des attributs 
de la connaissance distincte (2), mais qui atteignent, sans 


(D Mgr Gasser, rapporteur de la députation de la Foi, au concile du 
Vatican, fit ajourner, comme exigeant une étude plus approfondie, la 
condamnation explicite de l’ontologisme, parce que, disait-il, c’est une 
question « dans laquelle la vérité ne semble séparée de l’erreur que par 
la largeur d’un cheveu ». Tous les Pères, sauf deux, lui donnèrent rai- 
son, craignant d’envelopper dans la formule de condamnation de l’on- 
tologisme. des doctrines orthodoxes qui pourraient avoir avec lui des 
ressemblances autrement étroites que célles de la théorie proposée ici. 
Voir J.-M. Vacanr, Etudes théologiques sur les constilutions du concile 
du Vatican, t. 1, p. 300 et Colleciio Lacensis, T. VIL, col. 153. 

(2) L’expression « comme il est » siculi est, a, en théologie, un sens 
technique qui ne s'applique qu’à la vision béatifique, tout comme l’ex- 
pression { vision intuitive ». Dans un sens on le comprend, aucune 
intuition inférieure ne nous fait saisir Dieu siculi est : prétendre que par 
suite elle doit nous le faire atteindre et passer indûment d’une acception 
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révéler sa nature, au stade de la perception confuse, $ans 
même le discerner à coup sûr, au stade de la perception 
obscure, l’objet réel qui est là. 

De la saisie immédiate confuse ou même obscure de 
Dieu, que nous venons d'étudier, y a-t-il quelque usage à 
faire dans la science mystique P c’est ce que nous recher- 
cherons dans la seconde partie. 


Jersey. Gabriel Picarp. 


III. GRACES D'ORDRE PROPREMENT MYSTIQUE 
ET GRACES D'ORDRE ANGÉLIQUE 


Angers, le 17 Août 1922. 
Mox RéÉvérenp PÈRE, 


L'article qui vient d'être publié dans votre Revue, article où l’on 
me reproche de garder en mystique une position intenable, de n'être 
logique que dans l'erreur, de faire finir la mystique là où elle com- 
mence, traite une question tout à fait fondamentale, sur laquelle vous 
voulez bien — et je vous en remercie — me permettre de donner à 
mon tour des explications, qui sont vraiment nécessaires. 

Le reproche qui vient de m'être fait dans la Revue ascétlique et mys- 
tique (Juillet 1922), m'avait été aussi fait dans la Revue Apologélique 
(15 Juin 1922) (1). Je suis, dit-on,en opposition formelle avec les saints 
et les docteurs, parce que je distingue l'état proprement mystique de 
l’état où l’âme agit à la manière des âmes séparées et des anges. Ce 
dernier état où l’âme reçoit des idées infuses purement spirituelles, 
telles qu’en avaient les anges pendant leur épreuve et telles qu’en ont 
les âmes du purgaltoire, serait. d'après mes contradicteurs, précisé- 
ment ce qu’on entend d'ordinaire par l'état mystique. Les oraisons où 
sont accordées ces connaissances d'ordre angélique seraient celles que 
Ste Thérèse nomme contemplation, quiétude, goûts divins, 
union, etc., et ce queS.Jean de la Croix et tant d’autres maîtres nom- 
ment la contemplation. Mes deux adversaires sont en cela d'accord ; 


à une autre dans l’usage des mêmes mots: Dire que la saisie confuse ou 
obscure de Dieu ne nous le révèle pas siculi est, c’est dire uniquement 
qu’elle n’est pas la vision béatifique, — déclaration inoffensive qui ne 
fournit aucun argument.contre l’intuition confuse. 


A) T. XXXIV, pp. 341, 344, 345, 346, 349. 
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mais il y a entre les deux uné différence, qui me semble énorme : 
Mgr Farges dit que l'âme mystique reçoït des espèces impresses, me- 
dium quo et nullement des idées intermédiaires, des concepts de mode 
angélique, medium in quo, de sorte que par elies Dieu est immédiate- 
ment perçu, tandis que le P. Bainvel rejette nettement la perception 
immédiate de Dieu et n'admet que des espèces infuses intermédiaires, 
des concepts, medium in quo. 

C’est en étudiant Suarez, il y a tout près d’une quarantaine d’an- 
nées, que je me suis fail une opinion toute différente, opinion que 
toutes mes études subséquentes et l'expérience acquise dans la direc- 
tion des âmes n'ont fait que confirmer. Personne ne conteste, la très 
grande autorité de Suarez comme docteur mystique. Un autre écri- 
vain, lui aussi de grande autorité, Bona, déclare Suarez « in utraque 
theologia (scolastica et mystica) versatissimum (1) ». Il avait, en effet, ce 
qui faitles grands maîtres: une très grande intelligence, une très grande 
science et une très grande expérience personnelle des états mystiques, 
ayant été lui-même favorisé d'extases. C'est bien de l’oraison mysti- 
que qu’il traite quand il parle de la contemplation : il allègue sans 
cesse les grands mystiques, Denys surtout, dont il commente les 
textes, S. Augustin, S.-Grégoire, S. Bernard, S. Thomas, S. Bonaven- 
ture, Richard de S. Victor; il montre la contemplation conduisant 
l'âme jusqu’à l’extase, et de l’extase il disserte longuement. 

Or ce grand docteur, au chapitre XIV de sôn traité De Oratione (2) 
déclare formellement que la contemplation ne se fait pas sans le con- 
cours du sens interne : « Gratia, dit-il, licet elevet naturam ad opera- 
tiones supernaturales, tamen secundum legem ordinariam servat mo- 
dum operandi consentaneum naturae, quoad fieri potest, et ita non 
elevat intellectum adoperationem supernaturalem, nisimovendo etiam 
phantasiam ut illi sabministret, prout potest. » Et il dit expressément : 
Est communis senteniia. 

Le B. Albert le Grand, dans son commentaire sur le livre de Denys 
De myslica theologia (cap. 1), avait dit non moins clairement: « In di- 
vina contemplatione non fit abstractio ab usu potentiarum inferio- 
rum, quia remanent secundum aliquem usum, sed tantum ab actu 
secundum intentionem, quia anima non attendit operationem ipsa- 
rum, et actio debilitatur. » 


Donc, ce fut jusqu'à Suarez l'opinion commune: dans la contem- 


plation mystique, l'âme agit modo humano et non pas modo angelico (3). 


(4) Via compendii ad Deum, e. X. 

(2) De Oratione, 1. II. 

(3) Je dis mode humain par opposition au mode angélique en ce sens 
que les idées très élevées sur les grandeurs incompréhensibles de Dieu, 
dont l’àme jouit dans l’état mystique, exigent toujours l'exercice du 
sens interne, et ne sont pas, comme pour les anges, des espèces pure- 

. | ré 
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Cela ne veut pas dire qu’il ne puisse y avoir quelquefois contem- 
plation sans le concours du sens interne, l’âme opérant à la manière 
des anges et des âmes séparées: « Nihilominus, ajoute Suarez (1), faten- 
tur omnes Theologi non implicare contradictionem elevari mentem 
hominis in hâc vita ad hoc genus contemplationis in quo intelligibile 
contempletur sine ullius sensus cooperatione.» Alors, et en cela Suarez 
est d'accord avec Mgr Farges et avec tout le monde, «ille modus ope- 
randi est omnino supra naturam, non solum quoad gradum operatio- 
nis, sed etiam quoad modum operandi. » Tous doivent admettre ce qui 
suit: «Observare imprimis oportet hoc genus elevationis et intelligen- 
tiae, non solum petendum non esse, nec desiderandum, vyerum 
neque ullo modo procurandum aut intendendum per propria opera, 
quia esset genus quoddam vanitatis et superbiacet de se valde exposi- 
tum illusionibus et deceplionibus. Deinde arbitror hoc genus gratiae 
rarissime concedi, nisi ob singulare aliquod privileginm aut magnam 
utilitatem publicam, quia Deus suavi mododisponit omniaet non facit 
haec miracula sine magna causa. » Mais il faut accepter aussi la con- 
clusion que tire Suarez : « Quapropter non est quod hoc genus contem- 
plationis numeretur inter modos orandi mentaliter, qui usu venire so- 
lent et ad praxim vel profectum nostrum venire possunt. » 


Sans être favorisé de ce mode angélique, sans sortir des conditions 
de la vie humaine, une âme, — je continue de donner la doctrine de 
Suarez, doctrine qu'il appuie sur S. Thomas et qu'il déclare confirmée 
par une expérience fréquente, — une âme peut, supposée la grâce de 
la contemplation parfaite, que Suarez (1bid. X, 9) attribue aux 
dons, recevoir des grâces d'un amour si puissant qu’il l’arrache à 
ses opérations inférieures et produise l'extase (chap. XV, n. 5). 
C’est qu’en effet, comme le note ailleurs Suarez (De gratia, I. IT, 
c. XXX, n. 4), ces dons du Saint-Esprit sont regardés par les Pères 
comme les grâces les plus surnaturelles : « Aperte numerant (Patres) 
haec dona inter gratias maxime supernaturales et a Spiritu Sancto 
specialiter infusas. » Il n’y à donc rien d'étonnant à ce qu'ils produi- 
sent des effets si merveilleux de lumière et d’amour. Qui donc oserait 
soutenir que les dons du Saint. Esprit ne peuvent conduire les âmes 
jusqu’à l'héroïsme, jusqu’à l’union transformante? Qui oserait nier 
que, dès qu'ils deviennent les principes ordinaires des actes de la vie, 
ils établissent l’âme dans un état supérieur et qui mérite une déno- 
mination nouvelle ? Ajoutons que par les dons du Saint-Esprit s'expli- 


ment intellectuelles ; mais en ce sens que ces lumières au lieu d’être 
acquises par le raisonnement sont le fruit de l’action directe de l'Esprit- 
Saint, elles sont, comme dit S. Thomas, au-dessus du mode humain : 
supra humanum modum. 

(1) De Oratione, c. XIV, n. 4. 
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quent parfaitement les épreuves, nuit des sens, nuit de l espril, purifi- 
fication d'amour, qui, certainement, n’appartiennent pas à l’état ascé- 
tique, et que ne peuventaucunement expliquer ceux qui mettent l élé- 
ment essentiel de l’état mystique dans le sentiment de la présence de 
Dieu, de quelque façon qu'ils l’expliquent. 

Telle fut donc jusqu'à Suarez la doctrine commune. J'ai beaucoup 
étudié les auteurs mystiques ; je n'enconnais aucun qui, avant Suarez, 
ait confondu ces deux états si différents : état mystique, où les dons 
du Saint-Esprit, sans faire sortir l'âme humaine de sa condition nor- 
male, produisent des fruits admirables ; et état angélique où l'âme 
sort de sa condition humaine pour opérer à la manière des âmes sépa- 
rées et des anges. 


Après Suarez la doctrine a: t-elle changé ? Ste Thérèse, qui vivait à 
la même époque, a t-elle introduit une doctrine contraire, qui aurait 
remplacé la doctrine des siècles précédents ? (1). Certainement non : 
l’enseignement de Ste Thérèse concorde parfaitement avec celui de 
Suarez et des grands maitres antérieurs ; et les meilieurs, parmi ceux 

‘qui ont suivi Ste Tuérès: et se sont inspirés de sa doctrine, ont eu de 
l'état mystique la même idée. Cette grande Doclora, comme l'appel- 
lent les Espagnols, ne nomme pas les dons du Saint-Esprit, mais elle 
en montre bien l'exercice quand elle décrit les oraisons mystiques. 
Elle insiste toujours sur ce point, qu'elle donne comme point distinc- 


if de la contemplation : l'âme n’acquiert pas lumières et amour en. 


raisonnant, ce n'est pas son travail qui les lui procure, c’est Dieu seul 
qui l'éclaire et qui l’emibrase ; les raisonnements ne font rien, « c’est 
Dieu qui fait tout »; mais il le fait dans les oraisons mystiques, quié- 
tude, union, exlase, sans arracher l'âme à sa condition naturelle d’âme 
humaine, sans la faire passer à l’élat des âmes séparées. Quand Dieu 
élève l'âme à la manière d’agir des esprits, Ste Ne ne manque pas 
de le faire remarquer. 

Elle avait l expérience de ces deux états, elle qui, lorsqu'elle avait 
la vue intellectuelle de N. $., continuait de faire oraison et de sentir 
son amour s'exercer et grandir pendantson sommeil (Vie, XXIX). Aussi 
a-t-elle très bien parlé des visions intellectuelles, et decelles par lesquel- 
les «il est donné de comprendre comment Jésus est Dieu (2)», et de 
celle de la Ste Trinité, qui se fait «por cierla manera de representacion 
de la verdad(3)» par une certaine manière de représentation de la vé- 
rité, et de celle par laquelle se montrait à elle l'humanité de N.-S. Or, 


(1) Le P. Baïnvel veut « se réclamer surtout de la grande mystique 
espagnole ». Ceux qui pensent comme lui forment, dit-il, l’école thé- 
résienne. 

(2) Vie, c. XX. 

(3) Refacion X VI, 
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toutes les fois qu'elle parle de ces faveurs de mode angélique, elle pro- 
teste avec forcequ'’elles sont du tout au tout différentes des grâces mys- 
tiques. « Ce n’est pas, dit-elle (1), comme une présence de Dieu qui se 
faitsouvent sentir, spécialement à ceux qui ont l'oraison d’union et de 
quiétude. Dès que nous voulons commencer à prier, nous trouvons 
à qui parler, il nous semble qu’on nous écoute par les effets et senti- 
ments spirituels que nous éprouvons et qui sont une grande foi et un 
grand amour, de fermes résolutions et de la tendresse. C’est là une 
grande grâce que Dieu fait, et. ceux qui la reçoivent la doivent fort 
estimer ; c'est une oraison très élevée, mais ce n’est pas une vision, 
puisque l'on comprend que Dieu est là par les effets qu'il produit dans 
l'âme : c'est de celte manière que sa majesté veut se faire sentir ». 
Telles sont les grâces d’ordre mystique. Au contraire, quand l'âme 
perçoit N.-$. à la manière des anges, elle le « perçoit par une connais- 
sance plus claire que le soleil ». Dans le premier mode d’oraison(orai- 
son mystique de quiétude ou d'union), ce sont les influences de la 
Divinité qui se manifestent ; ici —- dans le second état qui est l’état : 
angélique — on voit de plus que la très sainte Humanité nous ac- 
compagne (Obras, éd. de Tolède, t. I, p. 209). Ste Thérèse n'est pas 
moins claire ni moins aflirmative dans la distinction qu’elle fait de 
ces deux genres de faveur et dans les deux relations au P. Rodrigue 
Alvarez, quisontde 1576 (Obras, L. II, p. 28, 37, 38), et dans son der- 
nier ouvrage qui est de 1577 (VIe Demeure, ch. X, Obras, t. IV, p. 169, 
170). 

De plus, si l’on affirme que pour Ste Thérèse ces deux étais n’en 
font qu’un, que ces oraisons mystiques dont elle parle sont consti- 
tuées par des connaissances de mode purement intellectuel, à la ma- 
nière des anges, on lui prête des affirmations des plus étranges et vrai- 
ment inacceptables : quelques textes vont le prouver. 

Ste Thérèse sans cesse exhorte ses Filles à désirer ces oraisons mys- 
tyques, et toujours elle leur promet que, si elles sont fidèles, Dieu les 
leur accordera. Elle en atteste (2) la promesse faite par N.-$. et rappor- 
tée par S. Jean : «Si quis sitit, veniat ad me et bibat. Qui credit in me, 
sicut dicit Scriptura, flumina de ventre ejus fluent aquae vivae. Hoc 
autem dixit de Spiritu quem accepturi erant credentes in eum (Jean, 
VII, 37-38)». Je trouve, pour ma part, cette exégèse excellente, parce 
que je sais que la sainte a toujours vu dans les grâces contemplatives 
ces lumières et cet amour infus, fruits des dons du Saint-Esprit, qui 
établissent l'âme dans la foi parfaite et dans la parfaite charité. Mais 
si l’on s’imagine que Ste Thérèse voyait dans les grâces contemplati- 
ves les faveurs de l’état angélique, on lui fait dire que par ces paroles, 
N.-S. a promis d'élever les âmes fidèles à cet état angélique et ainsi 


(D He nc LEAN IT 
(2) Chemin de la perfection, c. XIX. 
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on lui prête une opinion qui vraiment n’est pas digne de cette grande 
sainte. 

Relisons les paroles de Ste Thérèse avec l'interprétation qu'exige- 
rait cette théorie : « Considérez, mes Filles, que N.-S. nous convie 
tous (à monter au rang des anges!) Il est la vérilé même, nous ne 
saurions douter de Ja vérité de ses paroles. Si ce banquet n’était pas gé- 
néral, il ne nous y appellerait pas tous, et quand même il nous y ap- 
pellerait, Il ne dirait pas : Je vous donnerai à boire. Il aurait pu dire : 
Venez tous, vous ne perdrez rien à me servir: quant à cette eau cé- 
leste, j'en donnerai à boire à ceux qu'il me plaira. Mais comme il ne 
met cette restriction ni dans son appel, ni dans sa promesse, je 
tiens pour certain que tous ceux qui pe s’arrêteront pas en route boi- 
ront enfin de celte eau vive » (ils pourront recevoir les jouissances que 
peuvent goûter les purs esprits ! !) (Obras, €. II, p. 94}. Et plus loin : 
« Le Divin Maître n’a pas dit aux uns d'aller par un chemin et aux 
autres d'aller parunautre Dans l'excès de sa miséricorde, il n'a voulu 
empêcher personne d'aller boire à cette fontaine de vie » (p. 95) où 
l’âme se désallère à la manière des anges, comme le faisaient dans les 
limbes les justes de l’ancienne Loi! ! « Veux-je dire par là que vous 
ne devez pas faire en sorte de goûter toutes ces faveurs? À Dieu ne 
plaise. Soyez sûres que si nous faisons ce qui dépend de nous, si 
nous nous disposons à la contemplation (donc à l'état angélique), avec 
la perfection que j'ai dite, ou bien Dieu nousla donnera, — et je suis 
persuadée qu'il n’y manquera pas si nous avons un vrai détachement 
et une vraie humilité — ou il mettra en réserve ces doux plaisirs pour 
nous les donner au ciel » (Ibid. p. 81-82). Plus loin encore, après 
avoir expliqué le‘fater : « Vous le voyez, cette prière enserre en elle 
tout le chemin spirituel, depuis le début jusqu'à ce point où l’âme se 
plonge en Dieu. qui lui Conne à boire abondamment à cette fontaine 
d’eau vive, laquelle, comme je vous l'ai dit, se trouve au terme de la 
roule » (p. 205). Ainsi le terme de la vie spirituelle, ce serait, déjà ici- 
bas, la condition des anges et des âmes séparées! ! 

Et ce terme la Sainte veut à tout prix qu'on l'obtienne : « IL faut 
marcher toujours dans la voie de l'oraison, avec une inébranlable réso- 
tion de plutôt mourir que de renoncer à atteindre le terme » (Ibid. 
P. 96). Quelles doivent être les disposilions de ceux qui commencent 
leur voyage (dans le chemin de l'oraison) avec un sincère désir de ne 
s'arrêter que lorsqu'ils auront atteint le terme, c’est-à-dire qu'ils se 
seront abreuvés à la source des eaux vives? D'abord, et par-dessus 
tout, qu'ils aient une délerminalion déterminée de ne pas s'arrêter 
avant d’avoir atteint le but, que vienne ce qui viendra, qu'arrive ce 
qui arrivera, que se trame ce qui se tramera, que murmure qui vou- 
dra murmurer ». (Ibid., ch. XXI, p. 99). 


Au chapitre XXTIT, elle redit encore la même chose : Si vous avez 
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le ferme dessein de persévérer à lout prix dans lechemin de l'oraison, 
«ne craignez pas, mes Filles, que N.S. vous laisse mourir de soif (en 
vous refusant l’eau de la fontaine qui rejaillit jusque dans la vie éter- 
nelle); au contraire, il vous invite à venir vous y désaltérer. Je vous ai 
déjà parlé de cette tendre invitation du Sauveur, mais je ne saurais 
trop vous la rappeler » (p. 111). Et au chapitre XXV : «N.-S ne vous 
refusera pas cette oraison surnaturelle, si au lieu de vous arrêter en 
chemin, vous redoublez d'efforts jusqu’à ce que vous ayez atteint le 
but » (p. 118). 

Expliquant au P. Rodrigue Alvarez ce qu’elle entend par grâces 
surnaturelles, el tous conviennent que ce sont les grâces mystiques 
qu’elle appelle de ce nom, elle dit : « J’appelle surnaturel ce que nous 
ne pouvons acquérir par nous-mêmes, quelque soin et quelque dili- 
gence que nous y apportions. Tout ce que nous pouvons faire est de 
nous y disposer ; et il faut faire grand cas de cette disposition » (Obras, 
t. I, p. 31). Elle indique souvent, en effet, comment on doit s’y dis- 
poser : d'abord en pratiquant bien le recueillement : Ceux qui savent 
« s’enfermer dans ce petit ciel de l’âme où habite Celui qui a créé le 
ciel et la terre, qui s’accoutumeront à ne rien regarder au dehors... ne 
tarderont pas à s’abreuver à la fontaine... Au premier abord cela donne 
du travail... mais si l’on agit ainsi pendant un certain nombre de jours, 
se faisant violence, on voit clairement le profit qu'on en retire... Le 
Seigneur, en effet, veut que par là l'âme mérite que sa volonté domine 
sur ses sens. et quand la volonté persévère à rappeler ses sens, à la fin 
le Seigneur veut bien qu'ils s’apaisent entièrement dans la contempla- 
tion parfaite » (Obras, t. LE, p. 130-182). « Celui qui deviendra véri- 
tablement humble et détaché, -— je dis véritablement, parce qu'il ne 
faut pas n'être ainsi que dans l'imagination, qui souvent nous trompe, 
il faut quele détachement soit complet, — le Seigneur ne laissera pas, 
j'en suis persuadé, de lui faire cette grâce (des goûts divins) et beau- 
coup d’autres grâces qui surpassent ses désirs » (IV Dem. ch. XI, 
sub fine). 

La sainte voyait une telle liaison entre le vrai détachement, l'amour 
parfait et les grâces mystiques que, parlant d’une personne fort avan- 
cée en vertu, elle dit : « Certes, il paraissait bien à ses œuvres qu'elle 
recevait ces faveurs (la contemplation et l'union mystique), car elle vi- 
vait fort saintement (Chemin de la perfection, Obras, t. IF, ch. XXX, 
p. 142). Et plus loin. s'adressant à ceux qui. n'étant pas favorisés de 
grâces mystiques, préféraient ne pas en entendre parler, elle dit avec 
une fine malice : « Vous qui êtes les ennemis des contemplatifs, ne 
pensez pas pouvoir éviter de le devenir, si vous récitez bien vos prières 
vocales et si vous gardez votre conscience bien pure » (Obras, t. IT, 
Pi) 


Ailleurs, voulant donner les marques auxquelles on reconnaîtra 
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que les grâces reçues dans l'oraison sont bien les grâces mystiques et 
que c’est bien le Seigneur qui agit, elle en appelle aux vertus que l’âme 
ne pratiquait pas autrefois et qui lui sont devenues faciles (Vies 
ch. XIV). « C'est aux effets et aux œuvres produites, dit-elle encore 
dans un autre ouvrage, que l’on reconnaît les véritables grâces d’orai- 
son (IV Dem., ch. VI)». «Il n’y a pas de meilleure marque — que le 
don total de soi-même -— pour reconnaître si notre oraison va jusqu’à 
l'union » (V. Dem... ch, [). 

Ainsi donc, d’après Ste Thérèse, d’une part le détachement, la vé- 
ritable humilité, la générosité dans le service de Dieu obtiennent tou- 
jours à l’âme qui les pratique les oraisons mystiques ; d'autre part, 
quand une âme reçoit dans l’oraison des grâces mystiques, on recon- 
naîtra si ce sont des grâces véritables principalement en constatant 
que cette âme est bien avancée dans la pratique de ces vertus fonda- 
mentales, que les grâces mystiques ne manquent jamais de dévelop- 
per grandement. Il y a donc pour Ste Thérèse un lien très étroit entre 
ces deux choses : grâces mystiques et perfection. 

Vous avez bien voulu dire, Mon Révérend Père, en rendant compte 
de mes ouvrages dans cette Revue (avril 1922, p. 209) que si, comme 
moi, l’on entend par état mystique celui où l’âme, au lieu d'obtenir 
lumières et amour par ses raisonnements et ses efforts, reçoit directe- 
ment, passivement de Dieu des lumières et un amour supérieur, tels 
qu’en effet on les constate toujours chez les âmes très fidèles, on devra 
admettre mes autres conclusions. Cette appréciation m'a causé un très 
vif plaisir. Je n'aurais cependant pas dit, comme vous, que tout le 
monde admet ces grâces infuses de lumières et d'amour, mais seule - 
ment que personne n’en conteste l'existence, car nombreux sont ceux 
qui n'en parlent pas, j'entends chez les modernes, qui voient tout au- 
tre chose dans les états mystiques : ils expliquent bien comme nous 
les grâces d'ordre ascétique, grâces qui procèdent par raisonnement 
et par efforts, mais quand ils traitent de la mystique, ils en font une 
chose si extraordinaire qu'ils ne veulent pas l'expliquer par ces grâces 
de lumière et d'amour dues aux dons du Saint-Esprit et ils passent 
ces sortes de grâces sous silence. \ 

Or, si Ste Thérèse à cru comme nous, que c’étaient là les grâces 
mystiques produisant la contemplation. la quiétude, l'union. etc., tout 
ce qu'elle dit est très juste et personne ne pourra le contester. Si elle 
regarde les grâces mystiques comme des grâces qui tirent l'âme de sa 
condition humaineet la font opérer à la manière des anges, personne 
ne voudra accepter ce que nous avons vu qu'elle en dit, et l’on devra 
penser qu'elle s’est très grandement trompée. 


S. Jean de la Croix distingue tout aussi nettement que Suarez et 
que Ste Thérèse les deux états : il dit (Montée, I. IL, c. 9, éd. crit., I, 
P. 136), qu'il y a, d’une part, la connaissance obscure et générale, c’est 
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la contemplation qui se donne dans la foi, et, d'autre part, des con- 
naissances distinctes et particulières. De celles-ci il en est qui sont 
« purement spirituelles... qui sont communiquées à l’âme sans l’in- 
terméliaire ni des sens extérieurs ni du sens interne, s’offrant à l’en- 
tendement clairement et distinctement par voie surnaturelle et pas- 
sivement (Montée, 1. Il, c. XXL, ibid., p. 222). » 

Il est impossible de désigner plus clairement les connaissances de 
mode angélique. Or, le saint déclare qu'il va commencer à en parler 
seulement à partir de ce chapitre XXI ; et son grand souci est de diré 
que l'âme ne doit ni les désirer, ni les demander, et quand elle les 
reçoit, ne pas s’y attacher. C’est, dit-il, par une de ces connaissances 
purement spirituelles que S. Jean vit la céleste Jérusalem (Apoc. XX), 
que S. Benoît eut un jour la vision du monde entier ; ces visions se 
font par une lumière surnaturelle qui vient de Dieu. Quant à la vision 
de l'Etre divin, S. Jean de la Croix déclare qu'elle ne peut être obtenue 
que par une autre lumière, plus élevée encore, qui est la lumière de 
gloire : « con otra lurmbre mas alta, que se Ilama lumbre de gloria 
(Obras, éd. crit., t. I, p. 226). » 

Tout autre est, d'après le grand docteur, la connaissance générale 
et indistincte, si précieuse et si désirable, qui vient à l’âme par la foi, 
connaissance dont il a parlé constamment dans les chapitres précé- 
dents, et qui produit la contemplation. « Quand l’âme, dit-il, est bien 
purifiée et vidée de toutes les formes et représentations imaginatives, 
elle entre et demeure dans cette pure et simple lumière (qui lui donne, 
dans la foi, une très haute idée, mais une idée généraledes perfections 
de Dieu). L'âme par cette connaissance se transforme en état de per- 
fection. Cette lumière ne manque jamais dans l'âme, mais les repré- 
sentations et les voiles dont l’âme est enveloppée et embarrassée s’op- 
posent à sa divine effusion. Si elle fait disparaître les obstacles, si elle 
enlève les voiles, s’établissant dans le pur dénuement et la pauvreté de 
l'esprit, aussitôt, devenue simple et pure, elle se transformera dans la 
simple et pure Sagesse de Dieu, qui est le Fils de Dieu. En effet, 
quand l'âme éprise de l'amour divin se dépouille du naturel, aussitôt 
l'élément divin se répand en elle naturellement (normalement) et sur- 
naturellement, afin qu’il n’y ait pas de vide dans la nature » (Montée, 
IL, c. 13, Obras, t. [, p. 165.) 

C’est cette lumière de foi, si différente des lumières de mode angé- 
lique, et aussi l’amour infus qui l’accompagne, que S. Jean de la Croix 
affirme sans cesse être les éléments fonciers de l’état mystique, de la 
théologie mystique, selon son expression. Voilà ce que Dieu donne, 
Dieu qui est, dit le saint, le principal agent (r). (Vive flamme, JT, 


(1) Mais Saint Jean de la Croix ne dit pas du tout que l'âme n’agit 
pas ; il la montre toujours opérante et méritante. 
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6; Obras, t. IL, p. 446), voilà ce que l’âme reçoit : «la contemplacion 
pura consiste en recibir » (Ibid., p. 448); non pas une connaissance 
distincte et de mode angélique, mais une connaissance générale et in- 
distincte, qui est bien celle que les autres Docteurs attribuent aux dons 
du Saint-Esprit. On comprend que les habitus étant là, qui disposent 
l'âme à recevoir les motions divines, dès que les obstacles sontécartés, 
l'Esprit-Saint agit et les grâces mystiques affluent. 


Le P, Lallemant connaissait Ste Thérèse et aimait à la suivre. 
L’a-t-il comprise comme ceux qui nous combattent? A-t-1il cru que 
l'élément foncier de l’état mystique est l'élévation de l'âme à l'état 
angélique ? Certainement non, et il fait la distinction aussi clairement 
que Suarez, Ste Thérèse, S. Jean de la Croix. Traitant des degrés àe la 
contemplation, il montre (VII pr., ch. IV, a. 8) le premier dègré ap- 
portant à l’âme un certain recueiliement, sans grandes connaissances 
mais avec une douce paix... puis un secret sentiment de l'ap- 
proche de Dieu... enfin une présence de Dieu plus formelle... Au 
second degré, il place l’état de la divine obscurité, qui est la nuit 
de l'esprit. « Quand Dieu, dit-il, met une âme dans cet état de téne- 
bres mystiques... il lui dilate l'entendement et la volonté, les rendant 
capables de faire des actes d'éminente perfection ». « Le troisième de 
-gré est quand Dieu élève l’âme à une manière d'agir extraordinaire à 
l’égard des objets surnatureis. lui communiquant par la voie de l’ima- 
gination des lumières et des connaissances qui... l’emportent hors 
d'elle-même. C'est ainsi que se font les ravissements et les extases ». 

Voilà, certes, bien des états mystiques; or, dans aucun, d’après le 
P. Lallemant, l’âme n’agit à la manière des purs esprits. C’est seule- 
ment dans le quatrième degré « que Dieu l’éclaire ad mirablement par 
des espèces ou par des lumières intellectuelles, indépendantes de l'i- 
magination et des fantômes ». 

On sait comment ce grand mystique explique pourquoi les dons 
du Saint-Esprit ont si peu d'effet dans les âmes ; c’est parce que les 
péchés véniels commis par les âmes imparfaites empêchent chez elles 
l'exercice des dons. Que l'âme s'étudie à la pureté du cœur et les dons 
du Saint-Esprit éclateront dans toute sa conduite. Elle deviendra 
donc contemplative (IV pr., ch. IIl, a. 3) car le P. Lallemant explique 
(VILpr., c. IV, a. 5) que les dons produisent la contemplalion. Notons 
que le saint auteur carme, Jean de Jésus-Marie (+ 1615), dont le corps 
s'est miraculeusement conservé jusqu’à nos jours, donne la même 
raison de la rareté de la contemplation mystique. Le P. Lallemant 
était logique quand il écrivait encore ces célèbres paroles, si conformes 
àce qu'enseigne, comme nous l'avons vu, Ste Thérèse : «Sans la con- 
templation, jamais on n'avancera beaucoup dans la vertu et l’on ne ‘ 
sera jamais bien propre à y faire avancer les autres, etc. » (VII pr., 
Ch. IV, a. 4,$ 2). . 
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Tous ces enseignements du P. Lallemant, et de tant d’autres que 
je ne puis citer ici, s'expliquent parfaitement si l’on admetque a con- 
templation est le fruit des dons du Saint-Esprit ; ils sont absoiu ment 
à rejeter et à condamner si l’on admet que la contemplation tire 
l'âme de son état normal et humain pour la faire agir angelico modo. 

J'ai plus d’une fois demandé à ceux qui me combattaient, moi et 
les très nombreux auteurs qui, de nos jours, parlent comme moi, de 
nous montrer en quoi les descriptions el notions que nous donnons 
de l’état mystique — très distinct, selon nous, de l’état angélique — 
différaient des descriptions et notions données par Suarez, Lalle- 
mant, Rigoleuc, Du Pont, Le Gaudier, Caussade, Grou. On ne m'a 
jamais encore indiqué de différence. 

Que le lecteur veuille bien encore prendre le Traité de l'amour de 
Dieu, de S. François de Sales, lequel pense bien donner la même 
doctrine que Ste Thérèse, qu'il relise les admirables livres VI et 
VII, et il sera convaincu que ce grand docteur, qui, certes, entend 
bien parler des oraisons mystiques, en donne des descriptions qui 
supposent accordées à l'âme ces grâces de lumière et d'amour infus, 
que nous disons être les éléments de l’état mystique, mais nullement 
les faveurs de l’état angélique. 

On pourrait raisonner comme nous l'avons fait aussi bien et des 
grands Docteurs qui ont précédé Ste Thérèse et des grands mystiques 
venus après elle, et tirer les mêmes conclusions (1). 

Mais, dit-on, Benoît XIV est d’un autre avis. Je ne crois pas du 
tout que ce savant auteur enseigne que toute oraison mystique soit 
d'ordre angélique : on nel’enseignait pas à celte époque. Il serait trop 
long d'examiner et de discuter ce point et je le crois superflu, car 
l’eût-il cru, que cela ne devrait pas nous ébranler (2). 

En effet, Benoît XIV, comme on sait, suivait Brancati, dont il fait 
un éloge, à mon avis, tout à fait excessif. Brancati a avoué lui-même 
(opusc. VIT) qu'il n'avait personnellement aucune expérience des états 
mystiques. Or, Ste Thérèse dit dans sa Vie (ch. X). « Malgré tout mon 
désir de m’exprimer clairement sur ces matières d'oraison, elles res- 
- teront bien obscures pour ceux qui n’en ont pas l'expérience ». Et plus 
loin (ch. XII), elle dit : « Quiconque aura un peu d'expérience me 
comprendra ». Il est donc très raisonnable de préférer à la doctrine de 


(1) J'aurais pu aussi prendre les diverses descriptions des oraisons 
mystiques faites par sainte Thérèse et par les autres maîtres et montrer 
que tout s’explique par des grâces infuses de lumières et d’amour et non 
par des grâces d'ordre angélique, mais c’est tout un livre qu'il aurait 
fallu faire. 

(2) Le P. Garrigou m’a fait remarquer que telle n’est pas l'opinion 
de Benoit XIV ; il expliquera ceci dans la Vie spirituelle, et donnera 
encore d’autres preuves de la doctrine que je soutiens dans cette lettre, 


ER OA] 


73 A. SAUDREAU 


Brancali de Laurea (1), celle de S. François de Sales, du P. Lallemant et 
de tant d’autres qui avaient, non-pas seulement un peu, mais beau- 
coup d'expérience de ces états, et qui ont compris la doctrine de 
Ste Thérèse tout autrement que Brancati. 


Me permettra-t-on dans cette discussion de m'appuyer aussi sur ce 
que j’ai constaté dans ma longue carrière de directeur ? J'ai connu dans 
ma vie des personnes favorisées de grâces d'ordre angélique, personnes 
de très grande vertu, dont le sommeil n'interrompait pas l'oraison, 
mais j'en ai connu très peu, pas plus de deux..tandis que j'ai trouvé 
en très grand nombre des âmes recevant, dans une mesure plus ou 
moins grande, les grâces mystiques décrites par les Saints. Aussi, je 
crois très juste la remarque faite par Suarez sur l’extrême rareté de 
l’état angélique, et très juste aussi l’assertion de Ste Thérèse parlant 
de l’état mystique : I y a beaucoup, beaucoup d’âmes qui parvien- 
nent à cetétat « Hay muchas, muchas almas quellegan a este estado » 
(Vie, XV, Obras, t. I, p. 108), ctelle ditencoreen terminant la quatrième 
demeure, qui est celle où l'âme reçoit les goûts divins: « C’est en cette 
demeure qu'entrent le plus grand nombre d’âmes » (Obras, t. IV, p. 62). 


Si je crois devoir rejeter cette théorie qui confond l'état mystique 
avec l’état angélique ; à plus forte raison ne puis-je admettre celle qui 
affirme que la caractéristique de l’état mystique c’est la perception 
immédiate de Dieu. Vous avez écrit, mon Révérend Père, que 
Mgr Farges avait établi solidement contre moi, la possibilité d’une 
connaissance immédiate de Dieu, distincte de la vision intuitive. J'i- 
gnore lequel de ses arguments vous a paru probant, je ne veux point 
revenir sur cetie discussion, mais je tiens à dire que j'ai été fort heu- 
reux de voirleR. P. Bainvel, dans la Revue Apologétique(2), rejeter cette 
perception immédiate de Dieu, semblable à celle d'un ange percevant 
un autre ange (3). Avec S. Jean de la Croix, que je citais plus haut, 
je crois toujours que, pour voir Dieu, le lumen gloriae est absolument 
nécessaire, même à ceux auxquels le Seigneur ferait ici-bas cette fa- 
veur, parce que c’est à cause de la nature infinie de Dieu que les théo- 
logiens exigent ce lumen gloriae. En disant le contraire, je croirais 
aller contre le Concile de Vienne, qui a condamné ceux qui disent : 


(1) Brancati admet l’existence d’une contemplation acquise distincte 
de la contemplation infuse, mais il est très embarrassé et il se contredit 
dans l’explicalion qu’il donne de la première, ce qui rend très peu claire 
la notion qu'il a de la seconde. 

(2) Numéro du 15 juin 1922, t. XX XIV, p. 348. 

(3) Je suis heureux aussi de ce que le R. P. Bainvel me donne raison 
en ce que je regarde l'amour mystiqué comme un élément essentiel, et 
non pas seulement un caractère secondaire de l'état mystique. 
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quod anim1 non indiget lumine gloriae ad videndum Deum eoque beale 
fruendum. 

Me permettrez-vous d'ajouter que Ste Thérèse et S. Jean de la Croix 
ont exposé, avec la plus grande clarté possible en ces matières, les 
plus hautes grâces accordées par Dieu à ses amis et décrit les plus 
hauts sommets de la vie mystique ? Or, l’un et l'autre admettent bien 
des vues intellectuelles et des sentiments d'ordre angélique extrême- 
mentélevés mais ils n’admettent en aucune façon la perception directe 
de Dieu. « 11 faut noter, dit S. Jean de la Croix, que quelque gran- 
des que soient les communications et présences, quelque hautes et 
sublimes que soient les connaissances qu’une âme peut avoir de Dieu 
en cette vie, ce n'est point essentiellement Dieu et cela n’a rien à voir 
avec lui, parce que même dans ce cas, il reste caché à l'âme... Si l'âme 
sent une grande communication ou sentiment ou connaissance spé- 
ciale de Dieu, elle ne doit pas pour cela se persuader que ce qu’elle 
sent c'est posséder ou voir Dieu clairement et dans son essence » 
(Obras. t, Il, p. 172-173). Les connaissances, les sentiments que re- 
çoivent ceux qui sont dans l’état angélique sot si élevés, si merveil- 
leux, si supérieurs à ce qu'ils éprouvaient jadis, que les termes leur 
manquent pour les faire comprendre, et ceux qu'emploient certains 
mystiques peuvent prêter à une interprétation inexacte, contre la- 
quelle on ne saurait trop se mettre en garde. 

Vous trouverez peut-être encore cette fois, mon Révérend Père, 
que ces pages que je vous envoie, donnent trop l'impression d’un plai- 
doyer. Mais quelque jugement que vous en portiez, je ne vous en serai 
pas moins très reconnaissant de vouloir bien les publier, me permet- 
tant ainsi d'expliquer à vos lecteurs pourquoi j'aime mieux encourir 
des reproches comme ceux qui m'ont été faits, que de renoncer à une 
doctrine que je regarde comme étant incontestablement celle des 
maîtres et la seule doctrine vraiment traditionnelle. 

J'espère qu'après m'avoir lu, beaucoup de vos lecteurs voudront 
aller aux sources, lire les grands docteurs mystiques ; alorsil leur sera 
facile de se faire une conviction. 

Daignez agréer, etc. Auguste SAUDREAU, prélre. 


Le R, P. Baivez a bien voulu indiquer en quelques mots, pour 
les lecteurs de la Revue d’Ascétique et de Mystique, sa pensée actuelle 
sur deux points touchés sur la lettre ci-dessus : 


1. Je ne tieus pas les espèces infuses, analogues à celles des anges, 
comme constitutives de l’état mystique, et je n'assimile pas l’état 
mystique à l’état angélique. Je tiens que l'état mystique est constitué 
par la conscience du surnaturel en nous. Peut-on avoir cette cons- 
cience du surnaturel sans cspèces infuses, et notamment sans espèces 
infuses d'ordre angélique ? C’est une autre question. Il me paraît que 
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cette conscience du surnaturel en nous, c’est-à-dire de la présence 
divine, de l'action divine, de notre vie en Dieu et de la vie divine en 
nous, n’exige pas autre chose qu'un éveil spécial de nos facultés sous 
la touche divine, ou, si l’on veut, qu'un influx spécial de lumière di- 
vine ou d'amour divin dans nos facultés de connaître et d'aimer. Les 
sens surnaturels dont nous parlent les mystiques ne semblent pas 
exiger davantage. Mais notons bien que cette conscience du surna- 
turel n’est pas seulement un sentiment subjectif, elle implique une 
réalité objective, elle est une vraie connaissance. Or conniître, c'est 
connaître quelque chose. 

2. Bien que les espèces infuses, ie à celles des anges, ou 
le mode angélique de connaître ne soit pas cosstitutif de l'état mysti- 
que, je le regarde cependant comme appartenant à l'état mystique, et 
je crois, avec le P. Arintero, que c’est aller contre la tradition que de 
Je mettre dans un ordre à part, distinct de l’état mystique On peut 
dire que c’est une question de mots. C’est vrai, en partie ; mais, en 
adoptant cette terminologie nouvelle, on s'expose à diminuer l'état 
mystique et à en donner une idée peu exacte. J:-V 18: 


M. le chanoine Saudreau «yant exprimé le désir de venir exposer 
à son lour, aux lecteurs de la R. À. M., ses idées sur la nature de la 
contemplation, nous publions bien volontiers sa communication, 
comme nous l'avons fait en juillet pour celle de Mgr Farges. Pas 
plus pour la seconde que pour la première de ces communications, 
nous n’entreprendrons ici un examen des positions prises et des argu- 
men!s apportés. Les deux savants théologiens, comme tous ceux qui 
ont écrit récemment sur cette matière, sont d'accord pour en appeler 
par-dessus tout au jugement de la tradition. Or nous ne pouvons que 
répéter ici ce que nous avons déjà dit si souvent, trop souvent au gré 
de certains, c’est que l’enseignement de cette tradition ne nous parait 
pas pouvoir être étudié par voie d'enquête globale, y consacrât-on 
des volumes comme ceux du P. Poulain, du P. Arinte:o, de M. Sau- 
dreau ou du P. Seisdedos. À procéder ainsi on risque d’avoir sans 
cesse à recommencer la discussion sans qu’une solution parvienne à 
s'imposer. Seules des séries d’études particulières et techniques, sur 
Ja terminologie comme sur les idées, permettront d'arriver à des con- 
clusions fermes et définitives sur ce qu'est réellement et sans équivo- 
que l'enseignement de cette tradition. Il serait évidemment plus 
commode de posséder une solution immédiate et définitive, mais 
ceux-là seuls pourront s’élonner de notre réserve qui ne se sont jamais 
donné la peine de vérifier ce que, en dépit du talent et de la bonne vo- 
lonté de leurs auteurs, les argumentations d'ensemble comyortent 
néce-sairement d’autorités interprétées par à peu près, d'enquêtes 
incomplètes ou unilatérales, d’é: tuivoques verbales. Comment s’éton- 
ner dès lors qu’on arrive par cette voie à des résultats si divergents ? 

La RéDpacrion. 
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Dom ©. Marmion, O. S. B., abbé de Maredsous. — Le Christ 
idéal du moine. Conférences spirituelles sur la vie 
monastique et relisgeuse. Maredsous et Paris, Desclée, 


1922, 8, XIL-622 p., 9 fr. 


Adolphus a Denderwindeke, O.M. C. — Compendium theo- 
logiae asceticae ad vilam sacerdoïlalem et reli- 
giosam rite instituendam, lironum  Franciscalium 
usui. Hong-Kong et Herenthals (Belgique), Couvent des 
Capucins, 1921, 2 vol., 8°, XVI-950 et X-878 p., 20fr. 


C'est à dessein que je réunis dans un même compte rendu ces 
deux ouvrages, fort différents assurément de forme et d’allure, mais 
ayant ce trait commun de nous présenter l’un et l’autre un exposé 
d'ensemble des principes et de la pratique de la perfection chrétienne, 
non pas en général et dans l’abstrait, mais telle qu’elle se réalise au 
concret dans la vie bénédictine et dans la vie franciscaine. 

Il est fort difficile (est-ce même complètement possible?) d'écrire 
un traité de la perfection, un peu précis et pratique, en faisant abstrac- 
tion des formes si diverses que prend cette perfection dans la vie de 
l'Eglise, Non pas assurément qu'il n’y ait bien des traits communs à 
toute forme vraiment catholique de la vie spirituelle : mais cette vie 
spirituelle, même (on pourrait dire surtout) lorsqu'elle est profonde, 
pénètre tellement toutes les circonstances générales de notre vie (vie 
laïque, sacerdotale, religieuse, vie active ou vie contemplative...), et, 
d'un autre côté, le meilleur de ce que nous en pouvons dire dépend 
tellement de nos expériences personnelles, dans tel état de vie parti- 
culier, que rester dans le général et l'universel n’est guère possible en 
pareille matière. Aussi, mis à part les ouvrages qui présentent seule- 
ment les grandes vérités dominant la vie chrélienne, comme l'a si 
bien fait D. Marmion lui-même dans Le Christ vie de l'âme, ou ceux 
qui se contentent de discussions techniques sur des points déterminés 
de théologie ascé‘ique, il faut bien avouer que les livres qui se pré- 
sentent à nous comme des traités pratiques de vie spirituelle égale- 
ment adaptés à toutes les ämes, ou bien restent dans une série de 
clichés spirituels, amorphes et sans vie, ou bien donnent plus ou 
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moins consciemment comme bonne pour toutes les âmes une spiri- 
_tualité pratique qui est en réalité celle d’une catégorie seulement. Et 
voilà pourquoi les classiques de la spiritualité sont en réalité des livres 
adressés à des catégories d’âmes très déterminées etse présentant comme 
tels : qu’on reliseles Conférences de Cassien, les Sermons de S. Ber- 
nard à ses moines, les traités de S. Bonaventure, l’Antroduction à la 
vie dévote, les Exercices de S. Ignace ou même l’Imilation de J.-C. : 
les auteurs se sont toujours adressés à des âmes dans un état de vie 
ou dans unesituation bien déterminés. Et c’est précisément ce qui 
leur a permis de donner à leurs conseils cette plénitude, cette préci- 
sion, cette force qui en font la valeur intrinsèque et qui les rendent en 
. réalité bienfaisants pour toutes les âmes, dès qu'on tient compte de 
ces circonstances particulières. 

Voilà pourquoi aussi les conférences de Dom Marmion, bénédic- 
tines jusqu'aux moelles, tout imprégnées de l'esprit de la Règle mo- 
nacale par excellence et des traditions familiales de l'ordre, feront 
tant de bien, non seulement aux frères des heureux moines de Mared- 
sous qui les ont entendues, mais encore aux âmes les plus diverses, à 
celles même qui sont jetées par la volonté de Dieu dans les formes de 
vie les plus différentes de la « paix bénédictine ». À lire ces pages 
au cours d’une existence toute mangée par les dures nécessités de la 
vie active, on éprouvera quelque chose du soulagement que les enfants 
des villes trouvent dans leurs colonies de vacances en haute montagne. 
A chacun de nous la Providence marque sa place et fixe la voie où il 
doit se sanctifier : mais à toutes les âmes il est bon de faire sentir de 
temps en temps ce qu'ont de magnifiquement beau les formes de vie 
spirituelle catholique différentes de la leur ; et ce réconfortant parfum 
de la vie contemplative bénédictine le livre de Dom Marmion le leur 
fera respirer à pleine poitrine. J’ajouterai aussi que certains chapitres 
surtout, ceux par exemple sur la componction, sur l'obéissance, mé- 
ritent en outre la considération attentive des gens d'étude pour la 


plénitude de doctrine qu'ils renferment. 


Avec les deux volumes que le P. Adolphe offre à ses jeunes frères, 
fils comme lui de $S. François, c'est une tradition spirituelle nettement 
différente, mais non moins belle dont nous pouvons goûter la valeur, 
Il cite très souvent David d’Augsbourg et c’est, me semble-t-il, à ce 
vieux maître des novices du treizième siècle qu’on pense en le lisant : 
même manière directe, cordiale, de présenter la doctrine ; même sens 
pratique et même souci de faire réaliser ce que signifient dans le 
détail de la vie les grauds principes de la perfection ; même désir 
d'obtenir l'exécution, de guider l'âme dans sa marche pas à pas, d’aider 
toutes les âmes de bonne volonté, non pas seulement quelques aigles, 
mais toute la masse des âmes appelées et aimées de J.-C., avec leurs 
faiblesses, leurs lacunes, pour les remplir toutes de l’amour du Maître 
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et de la joie dans la pauvreté souffrante, cet opulent patrimoine de la 
famille franciscaine. 

L'exposé du P. A. est clair, précis, très bien adapté aux lecteurs 
qu'il a en vue et pour qui seront fort utiles les notions théologiques 
qu'il rappelle brièvement et solidement. Je crois que l'on regrettera 
quelques manques d'ordre dans la distribution des matières : plusieurs 
pages au début du [T° volume sur la perfection et ses degrés, sur les 
tentalions, sur lhurmilité, seraient mieux placées ailleurs, dans le 
premier volume (1). Pour la très riche bibliographie surtout, la dispo- 
sition adoptée facilite peu l'usage de l'excellent instrument de travail 
qui nous est offert là concernant l'étude méthodique de la spiritualité 
franciscaine (2). N'eut-il pas mieux valu donner d'abord une liste 
alphabétique des ouvrages cités avec toutes les indications désirables 
et y faire ensuite les renvois en abrégé pour chaque chapitre : cela eût 
permis de ne pas tout réserver pour la fin du second volume. 

Le P. A. m'excusera de répéter ici (tant d’autres commettent la 
même erreur) que ce qu'il présente, 1, p. 304, n. 159, comme /a mé- 
thode de S. Ignace, savoir la méditation selon l'exercice des trois 
puissances, telle qu’elle a été développée dans l'opuscule du P. Roo- 
than, de ralione meditandi, n’est en réalité qu'une des méthodes propo- 
sées par S. Ignace pour l’oraison discursive et que ce n’est même pas 
celle qu'il nous présente comme devant être dans le cours de la vie 
notre méthode habituelle d'oraison. A la place qu'il lui fait dans les 
Exercices, on voit nettement que, pour lui, la méthode courante est 
celle qu’il appelle méthode de contemplation (avec l'application des sens 
aussi) et qu’il explique au début de la 2° semaine : méthode plus 
souple, plus douce, plus facile à adapter aux différences de tempéra - 
ment des âmes, méthode en somme qui est celle-là même que pro- 
posent les Médilations de la Vie du Christ, écrites par le franciscain 
Jean de Caulibus et attribuées à S. Bonaventure. J’ajouterai même 
que c’est là un des points où l'inffuence franciscaine sur la spiritualité 
de S. Ignace paraît le plus manifeste. Mais ceci n’est qu'un point de 
détail, sans importance dans l’ensemble du livre du P. A. dont les 
maîtresses pages me semblent être celles où il développe si bien les 
traits essentiels de l'esprit et de la vie franciscaine. Là encore toutes 
les âmes, quelle que soit leur vocation, croîtront dans l'intelligence de la 
vraie vie que nous enseigne Jésus-Christ, au contact de cet esprit que 
le P. Adolphe nous communique dans toute sa force et sa plénitude. 

Rome Joseph De GuiBEerr S. J. 


1) Un excellent index alphabétique obvie en grande partie à cet 
inconvénient. 

(2) Je regrette cependant que le P. A n'ait pas fait plus de place à 
certains témoins de la tradition franciscaine comme Harphius qu’on 
s’étonne de ne pas voir cité (n. 188) à propos des oraisons jaculatoires. 
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Thomae Hemerken a Kempis canonici regularis ordinis 
S. Augustini. Opera omnia voluminibus septem edidit 
additoque volumine de vita et scriptis eius disputavit Mi- 
chael Iosephus Pour. Volumen VZ/ tractatuum historico- 
rum partem alteram complectens... in-12, VI-621 p. (6 re- 
productions photographiques), Friburgi Brisigavorum, 
Herder, 1922. 


C’est avec reconnaissance que l’on voit s’achever la première édi- 
tion scientifique (Schulze ait avec raison « la seule édition à utiliser 
aujourd'hui » Herzoc-Haucx Realencyc.ÿ, t. 19, p. 72e) des œuvres 
complètes de Thomas a Kempis. Nul n'aura autant fait pour la gloire 
du chanoine de l’Agnetenberg que M. Pohl, qui, malgré ses 87 ans 


passés, donne aux jeunes ün bel exemple de travail et de science en 


menant à bonne fin sa rude tâche. 

M. P. a rappelé lui-même (t. 2, p. 484-485) comment sa nomina- 
tion (1888) à la direction du Gymnasium Thomaeum de Kempen, la 
ville natale de Thomas, l'avait amené à s’occuper de l’auteur de l’Imi- 
tation qu’une mère très pieuse lui avait appris à aimer. La pensée 
d’une édition ne vint que plus tard (préface du t. 2, p. vu). Une dis- 
sertation publiée en 1894 dans le programme du Gymnase de Kem- 
pen : Thomas von Kempen ist der Verfasser der Bücher de Imitatione 
Christi, fit sensation et plaça d'emblée son auteur parmiles meilleurs 
Kempistes de l'époque. Un nouveau travail, inséré dans le programme 
de l’année suivante (1895) : Uber ein in Deutschland verschollenes Werk 
.des Thomas von Kempen restitue à Thomas les Orationes et Meditatio- 
nes de Vila Chrisli, qu’avaient ignoré des spécialistes comme Hirsche 
et Mooren, et prépare déjà l'édition. 

L'entreprise était une belle audace : M. P. avait plus de 60 ans. 
C'est par les Oraliones et Meditationes que commença la publication 
(1902). Il y réfutait victorieusement les quelques contradicteurs qui 
persistaient à refuser à Thomas la paternité de l'ouvrage. Ce volume 
(c'est le tome 5°) montra tout ce qu’on pouvait attendre du nouvel 
éditeur et quelles difficultés il était capable de surmonter. 

Le succès était désormais assu ré. Il est facile de s’imaginer le temps 
etles peines que le travail a coûtés lorsqu'on sait le nombre de ma- 
auscrits qu’il a fallu examiner ou collationner. Sans doute le principe 
de l'édition, pour une bonne partie de l’œuvre, a été de s'attacher aux 
leçons mêmes des autographes de Thomas a Kempis. Ainsi le tome 2e 
(1904), quirenferme l’'Imitation et neuf autres petits traités, n’est guère 
qu'une reproduction du célèbre manuscrit de 1441 (Bruxellensis5855- 
5861): le tome 3% (1904) suit pour une part l’autographe de 1456 
(Bruxellensis 4585-4587) et le tome 6° (1905), presque uniquement le 
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manuscrit de 1450 de la bibliothèque de l'Université de Louvain (au- 
jourd’hui brûlé). C’est la raison pour laquelle ces trois volumes se 
succédèrent à si bref intervalle. 

Ï fallut plus de temps pour les autres œuvres. Le tomé 12° parut 
en 1910 et le tome 4° en 1918 : le retard de ce 4° volume était dû sur- 
tout à ladifficulté d'établir le texte des Cantica, ou plutôtde déterminer 
ceux qui sont sûrement de Thomas. Tandis que le reste de l’édition 
peut être regardé comme définitif, les Cantica fourniront encore du 
travail aux hymnographes. Les principes adoptés par M. P. pour dis- 
cerner les cantiques appartenant à Thomas a Kempis sunposent une 
part de conjecture qu'il a reconnue lui-même {tome 4°, p. 599). Mais si 
tous les cantiques qu'il publie ne sont pas de Thomas, il a eu du moins 
le mérite de doubler le nombre des cantiques authentiqués (on en con- 
naissait 39 avant lui) et on ne saurait lui reprocher de n'avoir point 
dit le dernier mot sur une littérature aussi mouvante (Cf. CI. 
Biume Thomas von Kempen als Dichter, dans les Stimmen der Zeit, 
1920, t. 98, p. 403 sv.). 

Puisque voici le septième volume, il ne reste plus à M. P. qu’à pu- 
blier une introduction générale sur la vie et les écrits de Thomas a 
Kempis. Il a depuis longtemps annoncé (t. 2, p. 466) que la question 
de l’auteur de l’Imitation y serait traitée. On sait déjà en quel sens, 
car il a, à de multiples reprises, affirmé sa pensée : dans le programme 
de 1894 mentionné plus haut, dans son édition de l’Imitation (tome 2°) 
dans l’article Thomas von Kempen du Æirchenlexicon (1899)et dans plu 
sieurs articles parmi lesquels il faut mentionner : Die Handschriften 
und die Aulorschaft der Imilatio Chrisli (dans la Wesideutsche 
Zeitschrift für Geschichte und Kunst, 1902, t. XXI, p. 316-336), 
Die Glaubwürdigkeit des Johannes Busch in der Imilatio (Frage Hist. 
Jabrbuch, 1906, t. XXVII, p. 322-333) et aussi Thomas von Kempen 
ist der Verfasser der Nachfolge Christi (dans la Festschrift en l’hon- 
neur du baron de Hertling, 1913). Dans les epilegomena du tome 1°" 
(p. 377-379), il a signalé que le copiste du manuscrit 835 de Cambrai, 
attribue, par deux fois, l’Imitation à Thomas a Kempis, 3 ans avant 
1447. 

La disposition est la même dans tous les volumes : un texte sans 
note (je n'en ai vu qu’une seule dans le 7° volume, p. 395, pour 
ajouter en 2 lignes à la chronique du Mont-Ste-Agnès une précision 
que fournit Jean Busch). Unapparat critique très abondant (descrip- 
tions de manuscrits et d'éditions — variantes — conjectures — dis- 
cussions)est rejeté à la fin, pour ne pas distraire le lecteur qui ne 
cherche que l'édification. 

11 n’y a pas à s'étendre beaucoup sur le mérite incontestable de 
cette édition. C’est un modèle d’exactitude et de travail patient. Et 
l’on souhaite à toutes les grandes œuvres de la spiritualité chrétienne 
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de trouver des éditeurs comparables à M. Pohl. Elle nerenferme comme 
inédit qu’un certainnombre de cantiques. Maisquelques œuvres étaient 
rares comme les Oraltiones et Meditationes et aussi le petit traité Van 
goeden woerden lo horen ende die to spreken, le seul en langue vul- 
gaire qui nous ait été conservé ei qui n’a été publié qu’au XIXe siècle 
par Mgr Malou, Vregt et Hirsche. Puis toutes les éditions antérieures, 
même la meilleure, celle du P. Henri de Sommal $. [. (Sommalius), 
avaient le défaut de vouloir restaurer le latin de Thomas a Kempis 
d'après l'orthodoxie grammaticale de leur temps. Il faut savoir gré à 
M. P. de nous avoir rendu, autant qu'il est possible. le texte même et 
la langue du bon chanoine. J'aurais désiré qu'il eût aussi gardé l’or- 


thographe de Thomas a Kempis, même avec ses quelques inconsé- 


quences qui n'auraient pas beaucoup gèné la masse des lecteurs et 
dont la notation aurait rendu service à plusieurs. L'orthographe scien- 
tifique d’aujourd’hui garde quelque arbitraire et n’est qu’un rajeunis- 
sement ou un archaïsme factice. Pourquoi donner au latin de Thomas, 
qui est une langue vivante, de saveur bien personnelle, le vête- 


ment hiératique d’une langue morte? Mais je ne veux pas attacher. 


trop d'importance à une remarque sur laquelle on peut différer d’avis. 
Au reste les indications abondantes données dans l’apparat critique, 
les précieuses photographies de manuscrits et d’auiographes qui se 
trouvent à la fin de chaque volume permettent de se rendre facile- 
ment et suffisamment compte des principales caractéristiques de l’or- 
thographe originale. 

Les traités se suivent à peu près dans l’ordre des catalogues anciens 
(tome 2e, p. X), qui ne doit pas différer beaucoup de l’ordre chronolo- 
gique ; les œuvres ascétiques occupent les cinq premiers volumes etla 
moitié du sixième. M. P. a placé dans le 6° volume la Vita Lidewigis 
virginis qui n’est pas antérieure à 1448 (tome 6€, p. 453), sans doute 
pour réserver au présent volume tout ce qui concerne Windesheim etla 
Vie commune. Ce 7° volume est purement historique et renferme deux 
ouvrages : le Dialogus noviciorum qui n'a pas dû être composé 
avant 144o et la Chronica montis Sanclae Agnelis restée sur le 
métier jusqu’à la mort de Thomas et qui renferme même quel- 
ques pages de son continuateur (1). Contre Mgr Puyol, M. P. prouve 
sans difficulté (p. 543) que les vies de Gérard Groote, de Florent Rade- 
wijns et de leurs disciples faisaient partie du Dialogus noviciorum. 


(4) Faut-il signaler ici de très peu nombreuses fautes d'impression : 
as haec pour ad haec, p. 300, 1. 28; Ummen pour Vmmen, p. 358, 1. 2. ; 
Pric pour Dric, p.389, 1. 28. — M. P. qui, pour la Chronica moniis S. 
Agnelis, a dû se baser sur l'édition de Rosweyde (en l’absence d’un ma- 
nuscrit complet), a gardé aux noms propres leur orthographe incons- 
tante : à quelques pages de distance le même mot est orthographié de 
façon différente. 


Bet 


De 
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Les deux œuvres sont précieuses pour l’histoire des Frères de la 
vie commune et des chanoines windesémiens, surtout le Dialogue 
qui vient sur le même rang que le Chronicon de Jean Busch et les 
écrits de Rodolphe Dier de Hide Les trois auteurs se complètent 
l’un par l’autre. Aussi je m'étonne un peu que M. P., qui cite 
très souvent Busch ne se soit pas au moins une fois référé à Dier de 
Muden [édité dans les Analecta de Gérard Dumsar, Daventriae 1719, 
tome 1°] pour le texte de la lettre de Lubbert à Florent. Il semble 
bien que, d'aprés Dier de Muden (p. 43), il faille restituer (Pohl. p. 248 
1. 2) le mot iacebam pour achever une phrase restée incomplète. La 
lettre a une douzaine de lignes en plus chez Dier de Muden, et cette 
variante importante méritait d’être signalée. Busch est le seul à nous 
donner une vue d'ensemble sur le développement de Windesheim, 
mais pour l’histoire des vingt premières années des Frères, il le cède 
aux deux autres. Si Dier de Muden a plus de relief, s’il est plus précis 
et plus ferme, s’il marque mieux, par exemple, la difficulté qu’a eue Gé- 
rard Groote d'abandonner ses livres de magie et de se convertir, Tho- 
mas à Kempis, qui cherche moins à raconter qu'à édifier, conserve sa 
valeur de témoin. Il ne dit pes tout, mais on peut du moins se fier à 
ce qu'il rapporte. Son but n’a point été de faire une histoire, mais 
seulement unè galerie de portraits, de rassembler une gerbe de sou- 
venirs sur les premiers qui ont fait fleurir la dévotion moderne. 

Thomas n’a point connu personnellement Gérard Groote (p. 32), 
mais il a interrogé ses disciples et surtout Amilius de Buren (p. 584) 
et il veut faire œuvre véridique. Il est entré beaucoup plus profondé- 
ment dans l'âme de Florent (p. r17) etil a marqué de ce trait char- 
mant le respect qu’inspirait à sa turbulence d'écolier la présence du 
maître : « Quotiens ergo dominum meum Florentium in choro stan- 
tem vidi, licet ipse non circumspiceret : praesentiam tamen eius ob 
reverentiam stalus sui meluens, cavebam aliquid fabulari » (p. 142). 
Mais il reste encore un peu gêné par le cadre artificiel dans lequel ilse 
renferme. Les meilleures de ces pages sont celles où le narrateur ne 
laisse parler que ses souvenirs. Pour peindre comme il l'a fait 
Gérard de Zutphen ou le cuisinier Jean Kessel, il fallait que l’auteur 
aimât d'amitié ses modèles. 

Le Dialogus est d’un grand intérêt pour l’histoire de la spiritualité. 


Outre que Thomas a Kempis s’y montre lui-même au naturel, ilnous, 


donne sur le mouvement de la « devotio moderna » des détails qui ne 
se retrouvent pas ailleurs. Les notes rassemblées après quelques unes 
des biographies : Conclusa et proposila de Gérard Groote, nolabilia 
verba de Florent Radewijns, collecta quaedam ex devolis exerciliis 
de Lubbert ten Busche, devolum exercilium de Jean Kessel sont des 
documents intéressants de vie spirituelle. Mgr Malou, le P. Becker, 
Vregt et d’autres ont montré qu'il fallait ranger ces petits écrits, sou- 
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vent reproduits et développés dans les rapiaria des frères, parmi les 
sources de l’Imitation. La doctrine du petit livre est. en effet, une doc- 
trine de famille et pour les traits essentiels, ne diffère pas de celle ad- 
mise par tous les auteurs de la dévotion moderne. Pour donner un 
exemple, la liberté de l'esprit ne tient peut-être une si grande place 
dans l’Imitation comme dans le Soliloquium de Gerlach que parce 
qu’elle était regardée par Gérard Groote comme le bien le plus im- 
portant de la vie spirituelle : « Principale bonum in vita spirituali » 
(p. 88). 

Souhaitons, qu’en nous donnant bientôt ses conclusions sur l'œu- 
vre de Thomas a Kempis, M. P. y ajoute les tables alphabétiques des 
nous propres etde matières, nécessaires pour utiliser pleinement les 
renseignements qu’il a si laborieusement et si judicieusement rassem- 
blés dans ces sept volumes. 


Enghien (Belgique). Marcel Vizer S. J. 
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Actes du Saint Siège 


Le Souverain Pontife Pie XI vient d'adresser une Lettre apostolique 
au T. R.P. Lenocowsk1, général de la Compagnie de Jésus, à l’occa- 
sion du troisième centenaire de la canonisation de S. Ignace et de 
S. François Xavier. Nous en détachons les passages qui concernent la 
valeur de la méthode et de l’œuvre d’Ignace et des Exercices Spi- 
rituels. Pie XI y affirme à nouveau sa prédilection pour ce merveil- 
Jeux instrument de sanctification et précise les fruits qu'il en attend 
pour ramener au service de Dieu, comme au seizième siècle, les chré- 
tiens défaillants. 


«... Il nous a paru bon, cher fils, non-seulement pour le 
bien de votre Société mais pour le bien commun, de vous envoyer 
cette lettre d’éloges sur votre fondateur et le plus grand de ses fils ; 
il est de très grande importance que par les institutions de l’un le 
nom chrétien devienne de plus en plus florissant et que sous les 
auspices de l’autre reprenne toute sa vigueur sa propagation. 
C'est le trait commun de tous ceux auxquels l'Eglise reconnaît le 
mérite de la sainteté d’exceller en tous genres de vertus, mais comme 
l’éloile diffère de l’éloile en éclat (1 Cor. 154), les saints, grâce à leur 
prééminence en quelque vertu particulière, se distinguent entre eux 
par une admirable diversité. À contempler la vie d’Ignace, on est d’a- 
bord saisi d’admiration pour sa magnanimité à poursuivre très avide- 
ment la plus grande gioire de Dieu. Ne se contentant point d'exercer 
lui-même les différentes fonctions du saint ministère et d'embrasser 
toutes les occupations de la bienfaisance chrétienne, en vue du salut 
des âmes, il s’associa des compagnons décidés et actifs, troupe très 
préparée pour étendre ie règne de Dieu chez les chrétiens et les bar- 
bares. Mais si l’on examine les choses plus à fond, l’on découvrira 
facilement qu'il y eut chez Ignace un insigne esprit d’obéissance : ce 
fut comme la tâche propre à lui assignée par Dieu d’amener les hom- 
mes à professer avec plus d’ardeur cette vertu. 

On connaît l’époque où vécut Ignace et tout autant les maux dont 
pendant cette période l'Eglise fut affligée... Aussi était-ce le cri de 
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tous les gens de bien et leur supplication au divin fondateur de 
l'Eglise qu'il se souvint de ses promesses et, en des circonstances si 
pressantes, vint au secours de son Epouse. 

«Il vint, en effet, à «on aide quand il jugea l'heure propice, d’une 
façon tout-à-fait merveilleuse par la célébration du Concile de Trente. 
En outre, pour la consolation de l'Eglise, il suscita ces magnifiques 
modèles de toutes les vertus, un Charles Borromée, un Gaétan de 
Thiène, un Antoine Zaccaria, un Philippe Néri, une Thérèse et d’au- 
tres qui devaient par leur propre vie, attester la pérennité de la sain- 
teté dans l'Eglise catholique et réprimer par leurs paroles, leurs 
écrits etleurs exemples, l’impiété et la corruption des mœurs si répan- 
dues. Leur œuvre à tous fut considérable et très utile, mais il fallait 
aller jusqu'à l’origine cachée de ces maux et l'enrayer dans ses pro- 
fondes racines : ce fut la tâche à laquelle avant tout, la divine Provi- 
dence semble avoir destiné Ignace. 


«Son tempérament semblait admirablement fait aussi bien pour le 
commandement que pour l’obéissance. Dès l'enfance, il le fortifia par 
la discipline militaire. Avec cette trempe d'âme, fruit de la natureetde 
l'éducation, dès qu'éclairé par la lumière d'en-haut, il comprit qu'il 
était appelé à promouvoir la gloire de Dieu par le salut des âmes, 
merveilleux fut l'impétueux élan avec lequel il gagna le camp du 
Roi des cieux. Voulant préluder, selon l'usage, à l'entrée dans cette 
nouvelle milice, il veilla toute la nuit sous les armes, devant l’autel 


de la Vierge. Peu après, dans la retraite de Manrèse, il apprit de la Mère 


de Dieu elle même, comment il devait combattre les combats du Sei- 
gneur. Ce fut comme de ses mains qu'il reçut ce code si parfait — c’est 
le nom qu'en toute vérité nous pouvons lui donner — dont tout bon 
soldat de Jésus-Christ doit se servir. Nous voulons parler des £xerci- 
ces spiriluels qui, selon la tradition, furent donnés du ciel à Ignace. 
Non qu'il ne faille estimer les autres exercices de ce genre, en usage 


ailleurs, mais en ceux qui sont organisés selonla méthode ignatienne 


tout est dispo-é avectant de sagesse, tout est en si étroite coordination 
que, si l’on n’oppose point de résistance à la grâce divine, ils renou- 
vellent l’homme jusque dans son fond et le rendent pleinement sou- 
mis à la divine autorité. S'étant ainsi préparé lui-même à l’ac- 
tion, Ignace de la même manière prit soin de former ses compagnons, 
désireux que, par leur obéissance à Dieu et au Vicaire de Dieu, le 
Souverain Pontiife, ils servissent d'exemple et fissent resplendir cette 
vertu comme la note caractéristique de leur société. Il décida que les 
siens prendraient l'habitude d’user surtout de ces Exercices pour ali- 
menter la ferveur de l'esprit et les munit pour tous les temps de cet 
instrument qui leur servirait à ramener à l'Eglise les volontés hostiles 
des hommes et à les replacer complètement sous le pouvoir du Christ. 


« L'histoire l’atteste, en effet, et les ennemis de l'Eglise eux-mêmes 
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en tombent d'accord, l’univers catholique, défendu fort opportunément 
par le secours d'Ignace, se reprit vite à respirer. Il n’est point aisé de 
rappeler les nombreuses et grandes œuvres de toute sorte que la 
Compagnie de Jésus, sous l'inspiration et la direction de S. Ignace, 
accomplit pour la gloire de Dieu. On voit ces infatigables compa- 
gnons, rabattre victorieusement la résistance des hérétiques, travail- 
ler partout à la correction des mœurs corrompues, conduire un nom- 
bre considérable d’âmes jusqu'au sommet de la perfection chrétienne. 
Ds s'appliquent nombreux à former la jeunesse à la piété, à lui don- 
ner l'instruction, avec l'espoir de préparer des générations vraiment 
chrétiennes. En même temps laconversion des infidèles est l'objet de 
leurs travaux insignes, par qui le règne de Jésus-Christ gagne de 
nouveaux accroissements. » 


Le Souverain Pontife montre le mal accru depuis le seizième siè- 
cle et produisant encore les plus funestes effets et la necessité plus 
pressante que jamais de ramener les hommes à leur devoir de su- 
jétion à l’égard de Dieu : 

« À ce retour des hommes vers l’obéissance, les Exercices spirituels 
aident merveilleusement car, surtout s’ils sont faits selon la méthode 
ignatienne, ils invitent d’une façon très assurée à la parfaite soumis- 
sion à la loi divine, appuyée sur les éternels principes de la nature et 
de la foi. C'est pourquoi souhaitant que leur usage s’étende plus lar- 
gement tous les jours, nous-même, suivant l'exemple d’un grand 

nombre de nos prédécesseurs, ncn-seulement par notre Constitution 
apostolique Surnmorum Pontificum, nous les avons de nouveau re- 
commandés aux fidèles, mais encore nous avons déclaré S. Ignace de 
Loyola, patron céleste de tous les Exercices spirituels. Bien qu’en 
effet, nous l’avons déjà dit, il ne manque pas d’autres méthodes de 
faire les Exercices, il est certain cependant que celle d'Ignace y excelle 

-et que, surtout à cause de l'espoir plus assuré qu’elle donne d'avan- 
tages solides et durables, elle est l’objet d’une plus large approbation 
du Siège apostolique. Cet instrument de sainteté, si la plupart des 
fidèles l'emploient avec diligence, nous donne la confiance que bien- 

. tôt, la passion d’une liberté intempérante refrénée et la notion comme 
l’accomplissement du devoir rétablis, la société humaine pourra enfin 
jouir du bienfait de la paix. » 


Passant à l’œuvre de S. François-Xavier, Pie XI montre comment 
ce grand missionnaire fut lui-même un fruit des Exercices : 

« ... Ces brèves indications sur François Xavier, ont avec la 
méthode ignatienne que nous venons de louer, le rapport le plus 
étroit. Xavier était tout adonné aux vanités de la gloire humaine 
quand Ignace le rencontra. Par sa discipline il le transforma au point 
d’en faire très vite pour l’Extrèême Orient un vaillant héraut de l'Evan- 
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gile et par suite un apôtre. Cette merveilleuse transformation doit 
très justement être attribuée à la vertu des Exercices. Si plus d’une 
fois il a parcouru d'immenses étendues sur terre et sur mer, si le pre- 
mier il a porté le nom du Christ au Japon, qu’on appellerait avec rai- 


son l’île des martyrs, s’il a affronté de grands périls et accompli d'in- 


croyables travaux, s’il a plongé dans l’eau sacrée du baptême des mul- 
titudes innombrables, si en outre il a accomplides prodiges infinis 
en tout genre, c'est au père de son âme, comme il l’appelait, à Ignace, 

qu'après Dieu François, dans ses lettres, s’en reconnaissait redevable, 
Ignace qui, dans la retraite spirituelle des Exercices. l'avait imbu à fond 
de la connaissance et de l’amour du Christ. Il nous faut exalter ici la 
bonté et la sagesse de la divine Providence. Au moment où l'Eglise 
était violemment angoissée à l’intérieur et à l'extérieur et subissait d'é- 
normes pertes parmi les peuples, elle lui a donné par le seul moyen 
des Exercices, un double soutien de très grande opportunité : 
celui qui restaurerait la discipline domestique et celui qui ame- 
nant à la foi du Christ les nations étrangères, réparerait les pertes 
même de l'Eglise. 

«... En conséquence, cher fils, qui appartenez à la Compagnie de 
Jésus, nous vous exhortons tous, en rappelant le souvenir solennel de 
votre Fondateur et de votre frère aîné, à continuer, par de nouveaux 
services rendus à l'Eglise, de développer sans cesse, à leur exemple, 
votre Institut, à plusieurs reprises excellemment loué par le Saint- 
Siège. Nous désirons que vous reliriez surtout un double fruit de cette 
solennité. D'abord de vous efforcer de tirer profit chaque jour da- 
vantage des Exercices spiriluels pour votre utilité propre et celle 
d'autrui. Nous savons que sur ce sujet, vous avezcommencé très heu- 
reusement, au profit des ouvriers, à travailler avec une application 
particulière. Il est souhaitable que vous travailliez avec le même suc- 
cès pour les autres classes de la société. L'autre point concerne la dif- 
usion des missions catholiques... » 


Statistiques sacerdotales. 


« On raille parfois la statistique; on a grand tort, car, par elle et 
par elle seule, nous arrivons à connaître non parfaitement, mais du 
moins à serrer de près certaines réalités ». Cette réflexion commence 
la très intéressante Elude stalistique sur le clergé paroissial français 
publiée par les Dossiers DE L'Acriox PoPuLAIRE (10 mai-25 juin 1922). 
Elle ne sera pas hors de propos ici, car si les réalités profondes de la 
vie spirituelle échappent à toute statistique, il est possible en revan- 
che de «serrer de plus près » par ce moyen la valeur actuelle dans 
l'Eglise de certains facteurs importants du développement de cette vie, 
— la densilé par exemple du sacerdoce dans la masse catholique ; 
non que cette densité soit tout, ni même qu’elle égale en importe 
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la qualité de l'élément sacerdotal ; — mais elle reste une donnée dont 
l'abaissement considérable ne peut qu’entraîner de très graves consé- 
quences pour la vie spirituelle des âmes, en particulier de celles qui 
tendent à une certaine perfection. 

L'étude de l’Aclion populaire, établie pour l'année 1920, d’après les 
données fort sûres des Ordo diocésains, porte exclusivement sur le 
clergé consacré au ministère paroissial. Il y avait en 1920 en France 
pour 39.209.766 habitants (recensement de 1921), 36.258 paroisses 
desservies par 36.952 prêtres (30.211 curés et 6.741 vicaires), soit un 
prêtre de paroisse pour 1061 habitants, tout distinction de religion 
mise à part. En 1903 il y avait 33.222 curés et 10.745 vicaires, soit 
43.967 prêtres de paroisse pour une population d'environ 40.776.000 
habitants (recensement de 1901 pour la France et de 1905 pour l'Al- 
sace-Lorraine comprise dans ces chiffres), soit un prêtre de paroisse 
pour 927 habitants. 

— Une statistique générale un peu analogue est donnée pour les 
Etats-Unis par M. G. Barnarp dans l'Eccresrasricaz Review de jan- 
vier 1922 (Is a shorlage of Clergy imminent?, t. 66, p. 12-24) : mais 
d'une part elle porte sur l’ensemble du clergé séculier et régulier, 
sans distinction d'emploi paroissial ou autre ; d'autre part, elle est éta- 
blie par rapport aux chiffres de la population catholique. Elle donne en 
1921 pour 17.885.646 catholiques, 15.814 séculiers et 5.829 réguliers, 
soit un total de 21.643 prêtres, un pour 826 catholiques. En 1908 la 
proportion était de r/886 et elle est allée depuis en s’améliorant régu- 
lièrement ; en 1913 elle était de 1/844 et pour cette même année le rap- 
port entre la population nominalement catholique et l’ensemble du 
clergé séculier et régulier devait être en France voisin de 1/650. 

— Il serait intéressant de situer ces chiffres dans une vue générale 
portant sur toute l'Eglise catholique. Mais, chose curieuse et regretta- 
ble à constater, il n'existe, que je sache, aucun recensement d’ensem- 
ble du sacerdoce catholique, on ne peut donc essayer que des chiffres 
très approchés : le clergé régulier est, dans certains pays, très difficile 
à évaluer, et les religieux chargés de paroisses figurant ordinairement 
sur les listes des clergés diocésains, on ne peut procéder par voie de 
simple addition. La statistique générale la plus complète, à ma con- 
naissance, en même temps que la plus sérieuse, paraît être celle don- 
née dans l’Allas hierarchicus du P. Srrerr, S.V.D. (Paderborn, 1913). 
Les données sont donc relativement anciennes et ont été sensiblement 
modifiées, surtout dans les pays dont le clergé et son recrutement ont 
été éprouvés par la guerre. La France y figure pour 56.500 prêtres 
séculiers, sans distinction d'emploi : je pense que d’après les chiffres 
donnés par l'Action populaire, le nombre correspondant pour 1920 ne 
devait sûrement pas atteindre 50.000 (1). 


(i) Ce qui donnerait environ 1/00 à 850 et, en ajoutant les prêtres 
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On peut néanmoins tirer des données du P. Streit quelques cons- 
tatations d'ensemble qui ont gardé une exactitude au moins appro- 
chée et permettent d'orienter un peu les idées. Laissant de côté les 
pays de mission pour lesquels on vient de publier des statistiques fort 
complètes dont nous parlerons tout à l'heure — et les églises Orien- 
tales unies pour lesquelles les données sont insuffisantes, on peut s’ar- 
rêter aux diocèses catholiques latins des pays à civilisation chrétienne 
[Europe, Amérique, Australie et quelques diocèses d'Afrique comme 
ceux d’Algérie…..] qui ont pour leur clergé un recrutement analogue. 

L'ensemble de ces pays figure dans les statistiques du P. Streit pour 
environ 276 millions de catholiques confiés aux soins d’un clergécom- 
prenant en gros 252.000 prêtres séculiers et de 4o à 50.000 prêtres 
religieux, soit à peu près 300.000 et un prêtre, sans distinction de caté- 
gorie ou d'emploi, pour 950 habitants catholiques, au moins nomina- 
lement. 

Si des chiffres généraux nous passons aux divers pays, nous cons- 
tatons qu’ils seclassent en trois groupes, toujours d’après les données 
de 1913, et pour ce qui est du rapport entre le nombre total des prè- 
tres de toute catégorie et celui des fidèles ou présumés tels. Sur ce 
dernier point il faut toujours se rappeler la différence entre les pays 
de religion mélangée et ceux dans lesquels l'ensemble de la popula- 
tion est censé catholique ; dans ces derniers (France, Italie, Espagne, 
Amérique latine), le chiffre officiel des catholiques comprend en 
réalité un nombre variable, mais toujours assez considérable d’indiffé- 
rents étrangers à toute pratique et même à toute croyance catholique. 
Sous bénéfice de ces remarques on peut distinguer : 

1) Les pays, où le rapport entre prêtres et fidèles est, pour cette 
année 1913, nettement supérieur à la moyenne générale. C’est d’abord 
l'ensemble de l'Europe avec 1/750 environ, et d’une façon plus pré- 
cise : Italie, Espagne, Suisse, Angleterre et Ecosse, Hollande, avec 
une proportion voisine de 1/500, puis France, Canada, Belgique, 
Etats-Unis, Irlande, Australie, toutes régions au-dessus de 1/90. 

2) Les pays qui restent voisins de la moyenne : Allemagne, Por- 
tugal, Autriche-Hongrie (Hongrie seule 1/1300 seulement). 

3) Enfin les pays de grande disette sacerdotale constitués par 
l'Amérique laline (Mexique. A mérique centrale et Amérique du sud), 
pour l’ensemble de laquelle la proportion s'abaisse à 1/4.400 (15.500 
prêtres pour 69 millions de catholiques au moins nominaux); l’ex- 
irême degré de la misère semble atteint par le Brésil avec 1/6.200 et 
l'Amérique centrale avec 1/8.400. Dans ce troisième groupe les statis- 
tiques de 1913 plaçaient aussi les catholiques de Russie avec 1/2.500 


réguliers, une proportion encore sensiblement supérieure à celle donnée 
par M. B. pour les Etats-Unis. 
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environ ; mais la reconstitution de la Pologne, la rentrée de beaucoup 
de prêtres réguliers, donnent actuellement pour l’ensemble de ce der- 
nier pays un chiffre très supérieur. 

— En face de ces chiffres, il est tristement intéressant de mettre 
ceux que l'Eglise peut actueilement consacrer aux œuvres de con- 
quête, ce qu’on pourrait appeler ses effectifs d'assaut en face de la masse 
païenne et musulmane qui, en Asie et Afrique, constitue un groupe 
compact que les statistiques s’accordent à estimer voisin d’un mil- 
liard d'âmes. 

La chose est facile grâce à l'excellent Handbuch der Katholischen 
Missionen du P. B. Arexs (Freiburg-B., 1920), donnant des statisti= 
ques très claires pour 1918 et à la touté récente publication faite par 
les soins et avec les documents de laS. C. de la Propagande, Missiones 
calholicae, cura S. C. de Propaganda Fide descriplae anno 1922? 
(Firenze, Barbera, 1922, 8 XLVI-544p., 10 lire). Le P. Arens (1; donne 
en 1918 pour les missions auprès des groupes païens disséminés en 
dehors de la masse Africano-Asiatique 1862 prêtres et 1.594.652 catho- 
liques (soit 1/856) en face d'effectifs païens fort difficiles à évaluer en 
raison de leur dispersion. Pour la grande masse d'environ un milliard 
qui occupe l’est et le sud de l'ancien continent, il donne le total de 
8.161.846 catholiques et 1.082.581 catéchumènes environ, confiés à 
9.234 prêtres européens et indigènes, soit une proportion de 1/1000 
seulement, c’est-à-dire notablement moins de ce qu'est en Europe la 
proportion moyenne des prêtres avec la population catholique ou 
censée telle. Et alors, si on se rappelle la dispersion beaucoup plus 
grande des familles catholiques dans les pays de mission, si l'on ajoute 
que dans ces pays le nombre de ceux qui sont catholiques unique- 
ment par leur baptème et sans aucune pratique personnelle, est très 
petit, on devra conclure qu’en réalité, les effectifs de conquête, dispo- 
nibles pour le travailde pénétration dans la masse païenne, se trouvent 
réduits à peu près à rien (2). 


(1) J’additionne les chiffres donnés par le P. Arens dans ses excel- 
lents tableaux récapitulatifs. Ils manquent dans les Mrssiones Ca- 
tholicae : celles-ci ont en revanche l’avantage de donner directement, 
d’après les documents fonrnis par les Missions elles-mêmes une foule 
de détails qui en font une mine de renseignements de premier ordre. 
Dans l’ensemble on note en 1921 un progrès général du nombre des 
chrétiens et de celui des prêtres : la proportion n’est pas sensiblement 
changée. Je laisse de côté les Philippines où 7 millions de catholiques 
n’ont que 1281 prêtres, situation assez semblable à celle de l'Amérique 
latine, 

(2) Ajoutons que du même fait résultent de graves difficultés qui en- 
travent en pays de mission le développement des formes ordinaires de 
la vie parfaite : dans telle mission on a dû récemment renvoyer sine die 
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Des efforts et des sacrifices considérables sont faits de tous côtés 
pour intensifier le développement du clergé indigène; dans la mission 
du Maduré, un district de 60.000 catholiques vient d’être détaché, qui 
est exclusivement confié à ce clergé et qui constitue la première étape 
vers lacréation d’un diocèse indigène. Mais sous peine de risquerles pi: 
res aventures, comme celles qui, au neuvième siècle, marquèrent l’avè- 
nement définitif et général du clergé indigène, remplaçant le vieux 
clergé romain dans les nations barbares, francs, lombards, ger- 
mains, etc., sous peine de risquer la vitalité ou même l'existence des 
chrétientés si péniblement constituées, il faut se résigner à une créa- 
tion lente du clergé indigène dans les missions (1). 

Il reste donc que, pour longtemps encore, c’estaux vieilles nations 
catholiques qu'incombera la responsabilité ou au moins la direction 
de cette œuvre de conquête, que les développements, non-seulement 
matériels et intellectuels, mais même proprement spirituels, des 
grands peuples d’Asie, mettent au premier rang des préoccupations 
actuelles de l'Eglise. Etant donné qu’une civilisation s’assimile plus 
vite qu’elle ne se crée, au moins dans ses éléments plus extérieurs, il 
faut prévoir le moment relativement prochain, où cette masse énorme 
rejoindra pratiquement nos nations chrétiennes et viendra influer sur 
les grands courants de la vie spirituelle dans le monde. Avec quels 
éléments ? dans quel sens ? Comment se balancera entre elle et nousle 
jeu des actions et des réactions ? L'efflorescence des sectes gnostiques 
au deuxième siècle, le développement près de nous des sectes théoso- 
phiques, suffisent déjà à nous donner l’idée de graves dangers possi- 
bles de ce côté, même sur le terrain de la vie spirituelle au sens pro- 
pre du mot. 

Sans doute, de par son caractère surnaturel, de par les promesses 
divines sur lesquelles s’appuie l'Eglise dans le sein de laquelle elle 
se développe, notre vie intérieure possède des éléments de force, de 
résistance et d'expansion sans commune mesure avec ces facteurs pu- 
rement humains. Mais, précisément en raison du lien qui, par la 
volonté de Dieu, unit normalement la plupart de ces forces surnatu- 
relles avec l’action du sacerdoce catholique, il s’en suit que cette ques- 
tion des missions, du clergé des missions, et d'une façon générale du 
recrutement el de la répartition du sacerdoce catholique, doit occuper 


la fondation d’un Carmel qui eut été un foyer de vie contemplative, pour 
lequel on aurait trouvé des vocations indigènes très bonnes, mais au- 
quel le Vicaire apostolique a dû se déclarer impuissant à assurer les ser- 
vices d’aumônerie les plus essentiels. 

. (D) Voir dans le Messager du Cœur de Jésus de décembre 1922 
(p. 641-651) une bonne vue d’ensemble du P. A. Brou sur la question 
du clergé indigène et son état actuel. 
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üne place de premier plan dans toute vie intérieure qui ne veut pas 
s’isoler, mais rester intimement liée à la vie même de l'Eglise, corps 
mystique du Christ. 
Peut-être ces quelques statistiques et ces quelques réflexions aide- 
ront-elles le lecteur à mieux réaliser ce que doit être cette place. 
J. de G: 


Textes. 


Les Apophtegmata Patrum forment une des sources les plus im- 
portantes de l'ascétisme ancien. Aussi sont-ils représentés par de 
nombreux manuscrits grecs, latins, syriaques, arméniens. Ces sen- 
tences sont distribuées tantôt d’après l’ordre alphabétique des Pères 
auxquels elles sont attribuées (ainsi le texte grec édité par Cotelier. 
Migne P. G. 65), tantôt selon les matières (ainsi l'édition latine 
donnée par Rosweyde, livres V et VI de ses Vilæ Patrum, Migne, 
P. L. 73), mais en conservant où non l’ordre alphabétique des auteurs 
à l'intérieur de chaque chapitre. Deux études récentes ontapporté plus 
de lumière sur la question assez embrouillée de leur composition. 
L'une a paru dans le Festgabe dédié à M. Harnack pour le soixante- 
dixième anniversaire de sa naissance (Tubingue 1921). Elle est due à 
M. Bousset, décédé pendant l'impression : La tradition textuelle des 
Apophlegmala Patrum (p. 102-116). Le savant allemand y con- 
dense les résultats de recherches patientes et approfondies sur les 
divers recueils grecs, latins, syriaques, arméniens et tâche d'établir 
leurs rapports mutuels ainsi que la nature de la source primitive à 
laquelle ils se rattachent. Celle-ci remonte à la seconde partie du 
cinquième siècle et avait pour but primitivement de recueillir l’héri- 
tage spirituel des anachorètes de Scété. Elle s’est enrichie ultérieure- 
ment d’apports étrangers qu'il est assez facile de distinguer. En termi- 
nant, M. Bousset indique sommairement les travaux critiques 
nécessaires à exéculer, si l’on veut résoudre définitivement la question. 
La seconde étude a été publiée récemment par dom Wilmart : Le 
recueil latin des apophtegmes (dans la Revue Bénédictine, 1°" juillet 1922, 
XXXIV, p. 185-198). Après avoir reconstitué l’état primitif de la version 
latine, publiée par Rosweyde, il édite (196-198) une série de 36 sen- 
tences qui fermait le recueil et que l’on avait négligé de publier. Elles 
formenl un groupe à part aussi bien par leur mode d'introduction 
(inquisilus senex, ait senex) que par leur forme plus brève et plus 
dense que celle des autres apophtegmes. 

Dans le même numéro de la Revue Bénédictine, dom Wilmart 
publie trois Lettres de l'époque carolingienne (p. 234-242) qui ont 
rapport à Ja littérature ascétique. La première adressée à un abbé 
Alagus est la préface-dédicace d’un recueil systématique de morale, 
composé surtout d'extraits du Pastoral de S. Grégoire et des Sentences 
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d’Isidore. Le nom de l'auteur a été gratté et le recueil lui-même est 
amputé des trois premiers chapitres (Reims, n. 443, Bibl. municipale). 
La seconde /p. 237-138) est la préface du deuxième livre du De 
varietate librorum, publié sous le nom d'Haymon d'Halberstadt 
(Migne, PL, 118) qui est, d’après dom Wilmart, d’un Emmo ou d'un 
Hemmo inconnu. Son correspondant est Guillaume de Gellone (804- 
812). L'édition princeps, de 1531, reproduite par Migne, avait omis 
cette préface, absente de certains manuscrits. Plus longue et plus 
intéressante est la troisième pièce (p. 240-242), règlement de vie, 
écrit pour une « reine régnante », sur sa demande, par un moine. 
Dom Wilmart pense qu'il est très vraisemblable d'y voir une œuvre 
de Rhaban Maur adressée à Judith. seconde femme de Louis le Dé- 
bonnaire (Chartres, 124, fonds Notre-Dame). La parlie conservée 


traite surtout des prières quotidiennes et de la tenue à l’église. 
RG: 


Mystique. 


— Nous signalions ici, il ya quelques mois (III, p. 214), ia 2° édi- 
tion parue en 1918 de l’Einführung in die Christliche Mystik de Mon- 
seigneur Zaux : la 1'e édition était de 1908. Aujourd'hui, au bout de 
quatre ans seulement, c'est une nouvelle édition qui paraît avec un 
tirage triplé(3e-5e éditions, Paderborn, Schôüningh, 1922, 8, XII-664 p.), 
le fait est caractéristique de l'intérêt porté aux études de mystique. 
Les compléments et remaniements apportés à cette nouvelle édition 
par l'infatigable auteur sont beaucoup plus considérables que ne le 
laisserait soupçonner le simple accroissement de 22 pages de texte. 
Les additions les plus importantes ont été faites au $ 23 (p. 239-258) 
à propos du don de contemplation et de l’existence d'une contempla- 
tion acquise. Bien que. dans cet exposé, la marche des idées soit par- 
fois un peu confuse, l'essentiel, je crois, en revient à ceci : $ 22 sont 
décrites les oraisons affectives et de simplicité, présentées comme 
passage de l’oraison discursive à la contemplation et comme oraisons 
acquises (avec le secours de la grâce et des dons, bien entendu) ; puis est 


établi que l’on ne peut refuser à ces formes d’oraison, au moins à la 


dernière, le nom decontemplation. Ici, toutefois Mgr Z. semble moins 
net que dans l'édition précédente pour affirmer la nécessité de distin- 
guer entre contemplation acquise et contemplation infuse. Il emploie 
lui-même cette distinction, montre qu'elle est plus traditionnelle que 


ne le disent M. Saudreau et le P. Lamballe, mais il semble hésiter. : 


Après avoir critiqué la manière dont Scaramelli explique cette distinc- 


tion, il ne donne pas lui-même une explication bien précise; pour lui, 


me semble-t-il, il n'y a pas, entre les deux, différence d'espèce, mais 
seulement de degré ; la contemplation infuse (p. 244). est simplement 
infuse per accidens (non per se), en ce sens que Dieu par une grâce 
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plus abondante fait brûler les étapes à l’âme, et non parce que Dieu 
ferait à l'âme un don d’espèce différente. Mgr Z. affirme avec force la 
continuilé de la vie spirituelle et insiste à la fois et sur l'existence de 
multiples degrés dans la prière contemplative, et sur l’impossibi- 
lité, le danger même qu’il y a à vouloir troples distinguer et les pré- 
ciser, surtout dans les cas concrets (p. 284, excellente page). Même 
entre contemplation acquise et infuse, il se refuse à établir une fron- 
tière nettement tranchée (p. 256). 

IL admet (p. 249) tout à fait que dans certains cas la contempla- 
tion est élevée au-dessus des conditions présentes de notre activité 
psychologique, à un mode de connaître angélique; mais comme 
M. Saudreau, il distingue ces faits de ce qui est l'essentiel de la contem- 
plation et les classe parmi les faits extraordinaires qui peuvent accom- 
pagner celle-ci. Entre autres arguments contre l'existence d’une diffé- 
rence spécifique entre contemplation infuse et contemplation acquise, 
il développe celui-ci : Les dons du Saint-Esprit sur lesquels s'appuie 
la contemplation ont leur rôle dans tout l’ensemble de la vie chré- 
tienne, de la vie parfaite surtout ; comment donc peut-onaffirmer que 
leur activité (mit ihren Wirken) élève d'une façon générale l’âme au 
mode d’agir des anges ou des âmes séparées? L’objection est courante 
et souvent répétée ; mais n'oublie-t-elle pas que, d’après S. Thomas, 
suivi en principe par l'ensemble des théologiens actuels, le rôledes dons 
n’est pas un rôle de principe actif comme celui des vertus, mais un 
rôle de principe passif (1): rendre l'âme apte à recevoir plus docile- 
ment les motions divines. Cela étant, rien n'empêche qu'ils intervien- 
nent pour disposer l'âme à recevoir des motions divines d'espèce dif- 
férente, destinées à faire produire à l'âme des actes eux-mêmes d’es- 
pèce différente. 

On voit qu'en somme, avec des différences de vocabulaire et une 
manière autre d'aborder la question, la position de Mgr Zahn se rap- 
proche, beaucoup plus qu'il ne paraîtrait au premier abord, de celle 
de M. Saudreau; mais tandis que celui-ci insiste sur le caractère passif 
de la contemplation, et le fait commencer si tôt qu’il ne reste plus 
place, avant la contemplationinfuse, pour une contemplation acquise; 
celui-là met en relief les préparations de l'âme, le passage par degrés 
du discours à la contemplation et le caractère acquis de celle-ci, au 
moins dans ses premiers degrés, si bien que les plus hauts degrés eux- 


(1) Voir, par exemple, Bizcor, de Virtulibus, th. 7, n. 2 (ed.?, 1905, 
p. 1821: Les vertus rendent l’âme «connaturale principium actuum salu- 
tarium » et les dons «connaturale receptivum divinorum instinctuum ». 
Cf. la thèse suivante n. 2 (p. 188-190) où il explique comment les mêmes 
dons ont une double manière d’exercer leur rôle — et cela non-seule- 
ment dans la vie contemplative, mais aussi dans la vie active. 
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mêmes ne sont, dans leurs actes essentiels, infus que par accident(r). 

On pourra assurément discuter certaines de ces positions; on 
regrettera que les circonstances aient empêché Mgr Z. de tenir compte 
des publications récentes faites hors d'Allemagne (en particulier d’u- 
tiliser les récentes éditions de S. Jean de la Croix ei de Ste Thérèse). 
Son gros volume n'en reste pas moins un des tout meilleurs et des 
plus au courant parmi les traités de théologie mystique et un très 
précieux instrument de travail. 


— Mgr A. Farces vient de publier un travail (Aulour de notre livre 
« Les phénomènes mysliques » ; réponses aux controverses de la Presse, 
Paris, chez l’auteur, 43, rue Madame, 1922, 8°, 106 p., 3 fr.), qui par 
son ampleur et les questions qu'il aborde dépasse de beaucoup l’im- 
portance d’une simple brochure de polémique. Reprenant les points 
principaux sur lesquels ont été formulées des objections ou des criti- 
ques, il précise et renforce ses positions. Il le fait surtout (c. 5-12, 
p. 31-71) au sujet de la connaissance dans la contemplation infuse . 
On sait que pour lui cette connaissance diffère non-seulement en de- 
gré, mais même en nature, de celle de la contemplation acquise, et 
est constituée par une perception immédiate de Diéu, intermé- 
diaire entre la simple foi et la vision béatifique. On retrouvera dans 
cet exposé les mêmes qualités. d'ordre, de précision, de vigueur, que 
nous avons signalées dans le volume qu'elle complète. Pourquoi faut- 
il ajouter qu'on y trouvera encore, dans la manière de citer les textes, 
nombre de ces négligences que nous avions dù signaler aussi dans le 
volume ? On m'excusera d’en relever une qui me concerne : Mgr K. 
écrit p. 12 : « Comme l’a très bien dit — et très courageusement — le 
P. de Guibert, Ste Thérèse reste au centre du débat et le domine, et ce 
n'est pas par hasard que les controverses, sous leur forme actuelle, 
ont commencé précisément à l'époque où ses écrits furent connus [en 
France] par les théologiens. [On est, sans se l'avouer, peut-être, pour 
elle ou contre elle] ». Renvoi à la R. A. M., avril 1921 (p.178 ets.). 
Ceux de nos lecteurs qui voudront bien se reporter à l'endroit indi- 
qué constateront, qu'en effet, le début de la citation se trouve en ter- 
mes à peu près équivalents, p. 185, sous forme de deux membres de 
phrases séparés par dix lignes, mais que les mots placés par moi 
entre crochets sont une glose qui ne répond à rien dans l’article cité. 
Je reconnais qu'il faudrait du «courage» pour écrire cette phrase 
à propos du livre du P. Arintero dont il s'agissait là : mais ce « cou- 
rage » je ne l’ai pas eu et je ne l'ai pas davantage aujourd'hui. 

Qu'on vérifie de même les diverses citations de S. Thomas, de 


(1) Serait encore à signaler parmi les additions un bref, mais très 
bon exposé sur le désir de la contemplation infuse (p. 289). 
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la p. 49; ou bien p. 38, letexte cité de la 2° 2, qüi est le texte d’un 
Videlur quod, donc une objection que se fait S. Thomas ; de même 
p. 61 en note (la référence exacte est in III, D. 13, explicatio textus), le 
texte cité est une objection que S. Thomas réfute, précisément en in- 
voquant ce sens métaphorique que MgrF. veut écarter et en expliquant 
ainsi le sens légitime de l'expression de P. Lombard, bien loin de 
protester contre elle. 

De même, à propos de la rareté de la contemplation, il cite S.Liguori 
d'après S. Thérèse ; le texte allégué n’est pas dans la Praæis, mais 
dans l’'Homo apostolicus (append. I, n. 16) et contient une erreur cer- 
taine que Mgr F. n'aurait pas dû reproduire. On peut discuter la ques- 
tion de savoir si ou en quel sens sainte Thérèse est pour l’appel de 
toutes les âmes à la contemplation infuse : mais pource quiest de la 
fréquence de ce don, au moins dans ses monastères du Carmel réformé, 
sa pensée ne prête à aucun doute; nous avons déjà rappelé ici 
(IL, p. 408) le texte célèbre des Fondations, c. 4, tel qu'il a été restitué 
par le P. Silverio d'après l'autographe de la Sainte (Obras, t. 5, p. 34, 
cf. t. 4, page XXVI, note) et où elle affirme que, dans chacune de ces 
maisons, si Dieu en conduit une ou deux par la voie de la méditation, 
les autres ({odas las demas) sont arrivées à la « contemplation par- 
faite » et quelques-unes aux ravissements. 

Il y a dans la broëhure de Mgr Farges, avec des thèses qu’on peut 
discuter, mais dont il faut tenir compte, des remarques fort justes et 
fort opportunes : on n’en regreltera que davantage des déficits qui 
diminuent la valeur de son travail, et sur lesquels il est d'autant plus 
difficile de fermer les yeux que soit Mor F., soit les auteurs dont il 
combat les doctrines sont d'accord pour demander au témoignage de 
la tradition de venir trancher leur différend. J. de G. 


— La grande union universitaire des catholiques allemands, Ver- 
band der Vervine Kathol. Academiker zur Pflege der Kath. Wellans- 
chauung.a commencé sous le titre Der Karmouscue GEpaxke (Munich, 
Theatiner Verlag, 8) la publication d'une collection de petits volumes 
relatifs à la vie spirituelle. Le premier est du Prof. A. RAaDEMAGHER 
(Die Gottsehnsucht der Seele) et le troisième est une traduction du livre 
de Dom G. Mon sur l’Idéal monastique. Le second, qui nous retiendra 
davantage, est consacré par le Prof. M. GraBmann, de Munich, à la 
mystique : Wesen und Grundlagen der Katholischen Mystik (1922, 8, 
66 p.). La compétence et les remarquables travaux de l’auteur sur la 
scolastique et sur les mystiques du moyen âge donnent à ces quelques 
pages la plus haute valeur. Après avoir souligné le grand intérêt porté 
. actuellement aux questions de mystique, l’auteur signale l'inconvé- 
nient grave d'une étude comparative trop superficielle des diverses 
religions, savoir une définition générale de la mystique trop vague et 


REV. D'ASCÉT. ET DE MyST., 1V, Janvier 1928, 
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souvent panthéiste : seule une étude minutieuse, exacte, méthodique, 
des faits et des documents dans ce vaste champ de travail permettra 
d'éviter ce danger. Passant à la mystique catholique et aux défini- 
tions diverses qui en sont données et qu'il discute, M. G. fait un ex- 
posé des principes généraux de cette mystique en suivant surtout 
Philippe de la Sainte Trinité. On remarquera ce qu'il dit de la con: 
templation acquise et infuse, dont il maintient la distinction. « La 
contemplation mystique au sens propre et strict du mot, ajoute-t-1l 
p. 31, est la contemplalio exlraordinaria, infusa, passiva. Cette con- 
templation infuse et passive extraordinaire est rendue possible par 
une action du Saint-Esprit sur les facultés de l'âme qui est en dehors 
des limites de la vie habituellerde la grâce et des vertus et que, pour 
cela, Ste Thérèse qualifie de surnaturelle en un sens tout à fait spécifi- 
que. Cette contemplation s’accomplit d'une manière qui répond plus 
_ À la nature purement spirituelle de l'ange qu à celle de l'homme corps 
et esprit. Son principe est un influx extraordinaire du Saint-Esprit, 
ce qui explique son caractère passif ». Au point de vue psychologique 
la mystique est «la prise de conscience de Dieu agissant au plus intime 
de l'âme, attirant à lui toute sa vie, l’éclairant et l’enflammant de ses 
dons surnaturels ». (p. 45-46). Le dernier chapitre s'attache à mettre 
en relief les fondements dogmatiques et les traits spécifiques de la 
mystique catholique : celle-ci n’est pas un vague sentiment religieux, 
mais elle s'appuie sur le caractère objectif de notre foi, dont les élé- 
ments surnaturels, Dieu manifestant sa vie intime, passent au premier 
rang et laissent peu à peu dans l'ombre les présupposés naturels et 
rationnels de cette foi. C’est le plein développement de la grâce, de la 
participation à la vie de la T. S. Trinité, de N.-S. et de l'Eglise son 
corps mystique. E. R. deF, 


— Parmi les publications par lesquelles les jésuites célébrèrent en 
1640 le premier centenaire de la fondation de leur ordre, figure un 
Jubilum $S. I. saeculare ob lheologiam mysticam in eadem excultam et 
illustratam, imprimé à Cologne par le P. Maximilien Sanpagus (van 
des Sandt, d'Amsterdam) bien connu comme polémiste et théologien ; 
il a vait publié en 1627 à Mayence,une Theologiamystica et composa en 
1640 une Clavis seu elucidarium onomasticon, vocabulaire expliquant 
les termes et les expressions obscures des auteurs mystiques et qu'on 
peut rapprocher de l'Elucidalio theologica analogue, publiée par le 
P. Nicolas de Jésus Marie en 1631 à Madrid, pour défendre la doctrine 
de S. Jean de la Croix. À l'occasion du centenaire des Exercices spiri- 
tuels le P. H. WarriGanr a réimprimé, dans le fascicule 77-78 de la 
Collection de la Bibliothèque des Exercices, le lubilum de Sandaeus, en 
le complétant par des emprunts au travail du P. Smispepos sur les tra- 
ditions de la Compagnie de Jésus relatives à la contemplation (Prin- 
cipios fundamentales de la Mistica, t. V, Barcelone, 1917, p. 69-195) et 


CHRONIQUE 99 
(2 


par des notes personnelles. Celles-ci lui ont permis de dresser deux 
séries d'auteurs à ajouter aux listes précédentes. La première est rela- 
tive aux aspirations ou affections d'ordre unitif, auxquelles les mysti- 
ques ont attaché tant d'importance comme préparalion aux grâces de 
la-contemplation infuse; la seconde aux écritsrelatifs à la contempla- 
tion elle-même. On eût souhaité qu'un étai de santé meilleur eût per- 
mis au P. W. de coordonner ces éléments en un exposé plus suivi : 
mais tel quel ce fascicule sera très utile à ceux qui voudront se rendre 
compte de l'attitude des premiers jésuiles vis-à-vis de la théologie 
mystique. Très justement le savant éditeur souligne comment, chez 
ces auleurs, s’unit à la prudeate discrétion que leur dictait leur pra- 
tique des âmes, un sentiment très vif, puisé dans leur expérience per- 
sonnelle, des secours que la vie apostolique trouve dans la contem- 
plation qui, sans être un moyen absolument nécessaire à la perfec- 
tion, est cependant « le couronnement ordinaire de la vie spirituelle 
parfaite » (p. 71). AS FAC 


— L'ouvrage du D' Witly Müzzer-Rer, Zur Psychotogie der mystis- 
chen Persünlichkeit, mit besonder Berücksichligung Gertruds der Gros- 
sen um Helfla. (Berlin, Dummler, 1921, 58 p.), représente un effort 
intéressant et bien conduit pour éclairer sur un cas particulier et au 
moyen des ressources de la psychologie la plus moderne la natureet la 
présence des phénomènes qui accompagnent ordinairement la vie mys- 
tique. Les analyses de l’auteur, -— qui n’est pas croyant, — sont à rap- 
procher, pour le genre, de celles du baron F. von Hücez, dans son ou- 
vrage sur sainte Catherine de Gênes, The mystical element of Religion. 
On reviendra peut-être sur ce travail, pour ce qu'il incite le lecteur 
catholique à se faire une théorie expresse des rapports concrets de la 
nature et de la grâce dans une vie, de leurs conspirations ou interfé- 
rences. Auguste VALENSIN. 


— $, Angèle de Foligno est connue en France, surtout dans la 
brillante traduction donnée par Hello en 1868 : mais quel est le degré 
de fidélité de cette traduction ? On est inquiet en méditant la théorie 
de l’exactilude selon l'esprit formulée dans la préface. Le P. Doncœur 
précise el confirme ces inquiétudes en donnant dans la REVUE APOLO- 
GÉTIQUE (1° août, t. 34, p. 546-552 : Ste Angèle de Foligno et la tra- 
duction de ses œuvres par Hello), le résullat d’une « collation faite 
ligne à ligne » : travail sur un mauvais texte, « excessif dans l’expres- 
sion des sentiments... délicient dans celle des idées et des faits précis », 
avec omission de lignes ou de paragraphes jugés inutiles. Le verdict 
est sévère — mais, hélas ! les exemples donnés prouvent qu'il est juste. 
La conclusion qui s'impose est la nécessité d’une traduction nouvelle 
de cet incomparable livre : espérons que le P. Doncœur ne nous la 
fera pas trop attendre. J. de G. 
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Spiritualité de S. Ignace. 


Nous avons déjà signalé plusieurs ouvrages publiés à l’occasion du 
centenaire de S. Ignace. Un excellent choix de Leltres accompagné de 
quelques fragments du Journal spirituel et précédé d’extraits des 
Exercices a été donné au public allemand par le P. O. Karner, S. d. 
(Des hl. Ignatius von Loyola Geistliche Briefe und Unierweisungen, 
Fribourg, Herder, 1922.in-12, VII-298 pages). Outre une courte es- 
quisse de la vie du Saint, de rites introductions et, là où c’est né- 
cessaire, quelques notes accompaguent chacun de ces documents, 
distribués dans l’ordre chronologique et mettent le lecteur à même 
d’en faire la lecture avec profit. Une table méthodique indique les di- 
vers passages se rapportant à un même sujet (personnalité d'Ignace, 
gouvernement de la Compagnie, enseignements sur la sanctification 
personnelle et l’apostolati. 

C’est une heureuse pensée qu’à eue le P. Feper de vulgarisér et de 
rendre accessible le Journal spirituel de S. Ignace, dont la seule édi- 
tion complète se trouve perdue dans l’in-folio consacré par le P. de la 
Torre à l'édition critique des Constitutions de la Compagnie de Jésus. 
(Aus dem Geistlichen Tagebuch des hl Ignalius von Loyola, Ratisbonne, 
Kôsel et Pustet, r922, in-12, VIlI-127 pages). L'introduction est 
consacrée à un bref rappel des principanx événements de la vie 
d’'Ignace puis à l'origine et aux caractéristiques de son Journal spi- 
rituel. Le P. Feder démontre qu'il se rapporte non aux années 1547- 
1550, comme on le dit communément, mais à l’année 1544, de février 
à mai. Ce sont les notes où le saint Fondateur, occupé à composer les 
Constitutions, consignait, au jour le jour, les lumières que Dieu lui 
communiquait, notamment au cours de fréquentes visions de la 
Trinité et de la sainte humanité du Christ. Elles forment un complé- 
ment précieux aux autres écrits du Saint et révèlent la richesse mys- 
tique de sa vie spirituelle. Fidèle à sa méthode ordinaire, le P. Feder 
a renvoyé à la fin du volume les éclaircissements et références se rap- 
portant soit au journal lui-même, soit à l'introduction. Une table 
analytique clôt le volume. 

Sur les Exercices, on lira avec intérêt le récent volume du P. Al. Brou 
(Les Exercices spiriluels de S. Ignace de Loyola, histoire et psychologie, 
Paris, Téqui, 1922, in-12, XII-13r, 4 fr.). A l’aide des Exercices eux- 
mêmes, des Mémoires de S. Ignace ou des témoignages contempo- 
rains, le P. Brou, dans la première partie, montre comment le Saint 
vécut son œuvre, avant de l'écrire, décrit les premières applications 
qu'il en fiten Espagne, à Paris, eu Italie, les attaques et les appro- 
bations dont le livre fut l'objet. I recueille ensuite nombre de détails 
intéressants sur la manière dont les Exercices furent pratiqués du 


seizième siècle à nos jours. Un chapitre curieux rappelle à quelles 


légendes souvent grotesques, chez les protestants altemands en parti- 
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culier, le petit livre et la pratique des retraites fermées donnèrent 
naissance. La seconde partie £a psychologie des Exercices rappelle 
d’abord, par des citations topiques, combien, de nos jours surtout, les 
psychologues se sont occupés de ce livre. sans toujours le bien com- 
prendre et en exagérant certains aspects de la méthode. Le P. Brou 
atlire une fois de plus l'attention sur ses avantages pour la formation 
de la volonté et décrit les diverses phases de cette pédagogie. Cette 
esquisse gagnerait à être poussée plus à fond, de manière à mettre 
en relief un certain nombre d'autres traits de la méthode ignatienne 
sur lesquels j'ai récemment attiré l’attention de nos lecteurs. 

Sur ce même sujet on trouvera des indications utiles dans le pre- 
mier des mémoires que le P. ZImMERMANx a recueillis au tome VI des 
äGesammelle Kleinere Schrifien du P. M. Meschler, S. J. (Aszese und 
Mystik, Fribourg, Herder, 1922, in-12, XI-183 p.), et qui a pour objet 
l'Ascèse de S. Ignace, éludiée surtout à propos des Æxercices Spiri- 
tuels. Les autres mémoires comprennent une étude sur la manière 
d'écrire la vie des Saints. L’auteur de la vie de S. Louis de Gonzagne 
était bien qualifié pour rappeler la nécessité de situer le personnage 
dans son milieu naturelet d'éviter certaines exagérations qui tendraient 
à faire des Saints des êtres de raison plutôt que des hommes ayant eu 
à vaincre les mêmes difficultés que nous, tout en nous dominant par 
la hauteur de leur vertu et la générosité de leurs sacrifices. Beaucoup 
plus considérable est la dissertation sur les visions etles prophéties, 
publiée en 1878 et qui certes ne manque pas d'actualité, bien que, 
comme le remarque l'éditeur, les travaux plus récents comme ceux de 
Poulain et de Zahn, présentent en cette matière une mise au point 
plus complète. Le P. Meschler y examine successivement la nature et 
la signification de ces phénomènes extraordinaires puis précise à quels 
signes on peut distinguer les vraies révélations. Un dernier travail 
rejoint le premier et expose quelle a été historiquement et quelle est 
en principe la position de la Compagnie de Jésus et de ses saints ou 
de ses écrivains à l’égard de la mystique. C’est, on le voit, le sujet 
traité récemment d'un point de vue un peu différent par le P. Warri- 
GANT, dans sa réédition de la brochure du P. Sandaeus dont il est 
parlé plus haut (p. 98-99). F6: 


Imperfections. 


— Dans les fascicules 53-55 du DicrionnaIRE DE THÉOLOGIE (Paris, 
Letouzey, 1922) à la direction duquel M. E. Amanx a remplacé le re- 
gretté M. Mancenor, nous avons seulement à signaler ici les articles 
Impeccabilité et Impénilence de M. P. Richard et surtout l’article Im- 
perfection du P.E. Huquewx O. P. (c. 1286-1298) qui reprend el com- 
plète le travail publié par le même auteur dans la Revue du clergé 
français en 1908 (t. 53, p. 641-661). On sait la thèse défendue par le 
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P. H. et qu'il résume ainsi: « L’imperfection n’est qu'une fiction sans 

objectivité »(c 1288). Si on veut entendre par imperfection posilive, 
l'acte délibéré par lequel je choisis de deux actes à faire celui qui est le 

moins bon, omettant celui que je vois être hic et nunc meilleur pour 

moi : non-seulement cet acte sera souvent péché véniel en raison du 

motif de mon choix (vanité, gourmandise...), mais un tel choix cons- 

titue en lui-même un péché véniel d'omission. En effet, par hypothèse, 

je n'ai pas un motif raisonnable pour aller me promener au lieu de 

visiter le S. Sacrement comine la grâce m'inspire de le faire en ce mo- 
ment (car dans ce cas, pour moi, la promenade serait meilleure) : dès 

lors mon choix, mon refus est irreferibilis ad finem <haritalis, donc 

praeter legem et véniellement coupable. 

- Cette mêmequestion estabordée, brièvement, mais avec grande 
précision par le P. A. Vermeerson S. [., dans le tome I récemment 
paru de sa Theologia Moralis (Rome, Univers. Grégorienne, 1922, &, 
XVI, 456 p.) : il se défend de trancher la controverse entre la thèse 
défendue par le P. Hugueny et l'opinion opposée, qui se refuse à re- 
connaître aucune obligation, même sub levi, de choisir entre deux 
biens le meilleur. Très sagement il proteste contre les exagérations des 
théologiens qui, tout en affirmant qu’il n'y a aucune obligation de 
suivre un simple conseil, en matière de vocation par exemple, sup- 
posent, pour un refus opposé à la grâce en pareil cas. de telles consé- 
quences en fait de suppressions de grâces particulières, qu’un péché 
même mortel paraîtrait moins redoutable dans ses suites. «(Comment 
pourrait-on sans péché même grave exposer son salut à un tel péril, 
j'avoue ne pas le voir », conclut-il fort justement (n. 425, p. 381). 


J. de G. 
Cours. 


Le cours de théologie ascétique et mystique que professe à l'Uni- 
versité Grégorienne le R: P. J. ne Guiserr a pour objet cette année 
(1922-1923) : le jeudi à 10 h., pour les étudiants de l’Université, 
l'élat et la vote des âmes parfailes; le mardi soir, après l’Ave Maria, 
pour le clergé romain, la Direction spirituelle. 

— La chaire de mystique au Séminaire d'Oviedo a été confiée aux 
Révérends Pères Carmes déchaussés. Son titulaire actuel est le 
P. Eugène de Saint-Joseph. 


Revues. 


Le numéro de novembre 1922 de la Vie Spirituelle est accompagné 
du Supplément, annoncé dans le numéro de septembre et qui doit 
paraître tous les deux mois. Dans ce supplément de 48 pages « seront 
traitées les question d’érudition relatives à l’ascétique et à la mys- 
tique : questions d’authencité, études des sources des grandes œuvres 
de spiritualité, renseignements bibliographiques, discussions d'ordre 
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technique. » Le premier fascicule contient une étude du R. P. Gar- 
rigou-Lagrange : La Contemplation mystique requiert-elle des idées 
infuses?, la première partie d’une dissertation où Dom J. Huyben 
O. 8. B., examine quel est l’auteur du De adhaerendo Dec, fausse- 
ment attribué à Albert-le-Grand, des extraits relatifs à notre connais- 
sance de Dieu, empruntés par le R. P. G. Théry, O. P.. à la Summa 
de Bono, encore inédite, œuvre du dominicain Ulrich de Strasbourg, 
élève d’Albert-le-Grand et condisciple de S. Thomas. Enfin une com- 
munication de Mgr Farges, à titre de réponse, contient la table détaïllée 
de sa brochure signalée plus haut. 


Nécrologie. 


Le 3 septembre 1922, s'estendormi pieusement dans le Seigneur 
M. le chanoine Hector Hoornaert, curé du Béguinage et secrétaire- 
adjoint de l’Evêché de Bruges. Toute sa vie fut une ascension vers 
Celui auquel il aspirait avec. tant d’ardeur' à ses derniers moments. 
Car son existence laborieuse, riche en productions littéraires, prose 
et poésie, n'eut qu’un but : mener les âmes à la suprême Beauté. 

Sa traduction des œuvres de S. Jean de la Croix fut le digne cou- 
ronnement de sa vie ici-bas. Dès 1915 paraissait, à la Société Saint- 
Augustin, La Montée du Carmel; en 1916, La Nuit obscure et la Vive 
Flamme d'amour ; en 1918, Le cantique spiriluel, suivi des Sentences 
et avis spiriluels. Cette édition ‘en trois volumes, faite sur l'édition 
critique de Tolède, et publiée en pleine occupation ennemie, s’épuisa 
rapidement. La mort surprit le chanoine Hoornaert au moment où il 
signait les derniers bons à tirer d'une édition nouvelle en quatre 
volumes. Les deux premiers volumes ont paru : La Montée du Carmel, 
re partie (Livres I et. Il) ; 2° partie (Livre II) et Sentences et Avis, 
Opuscules divers, Société Saint-Augustin, 1922. Cette édition nouvelle 
n’a élé entreprise qu'après une révision minutieuse sur le texte es- 
pagnol, l’auteur a ajouté certains opuscules authentiques du saint, 
ainsi qu’une étude sur la vie du réformateur (2° vol., [-LIT). 

Les deux volumes Nuil obscure, Vive Flamme d'amour, et le 
Cantique spirituel paraîtront incessament. C'est le neveu du chanoine 
Hoornaert, M. l'abbé Rodolphe Hoornaert, sous-secrétaire à 
l'Evêché de Bruges, qui se charge de’ surveiller la publication des 
deux derniers volumes. | 

Nous tenons à signaler dès maintenant à l'attention des lettrés et 
aussi des fervents de la mystique espagnole, le livre important que 
l'abbé Hoornaert vient de publier pour l'obtention du grade de Doc- 
teur ès-lettres romanes à l'Université Catholique de Louvain : Sainte 
Térèse écrivain. Son Milieu, ses Facultés, son OEuvre. Desclée,. 
De Brouwer et Cie, 1922. In-8, XIX-652 pp. J. ManuEu, 
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(Toutes les publications sans indication de date son! de 1922). 


I. — MÉTHODE. — TRAITÉS SYSTÉMATIQUES 
BIBLIOGRAPHIES. 


Schwaub E. — The present status of the Psychology of Religion. — 
Journ. of Relig., juillet, 362-379. | 

Wobbermin G. — Das Wesen der Religion, Il. Leipzig, Hinrichs, 8°, 
p. 317-498. 

Schoiz H. — Religionsphilosophie. Berlin, Reuther, 1921. 

Naval F. CMF. — Curso de Teologia Ascética y Mistica. 32 ediciôn 
corregida y aumentada. Madrid, edit. Corazon de Maria. 

Giilot H. — Chronique d'histoire religieuse: Le mouvement spirituel 
au grand siècle. — Rev. Sc. Relig. Strasbourg, 2, 487-494. 

Haas H. -— Bibliographie zur Frage nach den Wechselbeziehungen 
zwischen Buddhismus u. Christentum. Leipzig, Hinrichs, II-47 p. 

Noble HD. OP. — Bulletin de Théologie mystique. — Rev. de Sc. 
Phil. et Théol., 11, 711-716. 

Voir aussi : p. 94-96, Zahn. 


‘I. — PRINCIPES GÉNÉRAUX DE LA VIE SPIRITUELLE. 


Arintero JG. OP. — La deificacion y el orden sobrenatural : I, la 
Vida nueva. -- Vida sobrenat., 4, 73-84. 

Raïtz von Frentz E. S. J. — Unser Heiligkeitsstreben im Sonnenglanz 
des Glaubens. — Siimmen d. Z.; 103, 4oï-410. 

Gonzalez y Gonzalez B. — La perfeccion cristiana seguün el espiritu : 
de S. Francisco de Sales. Madrid, Tip. Salesiana, 8, 447 p. 

. Geilé F. — Aux cœurs purs qui voient Dieu : Catéchèse mystique. Le 

Mystère de la Ste Trinité. Paris, Beauchesne, 8, 80 pe2 fr. 50. 


(1) Les remarques ajoutées aux titres de quelques publications ont 
pour but, non de les distinguer de celles qui seraient moins importantes, 
mais de préciser ces titres par des indications jugées utiles. 

Pour les renvois aux périodiques, le premier chiffre indique le vo- 
lume et le second la page. 
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Doncœur P. — Le Christ dans la Vie intime du Catholique. Dijon, 
Secrétariat des OEuvres, 8, 20 p. 

Hallfell M. — Die geistige Kindheit im Leben des Christen. — Divus 
Thomas, juillet, 110-130. 


Deyrieux L. — Le bonheur selon l'Evangile. — Paris, Bonne Presse, 
02% 200/p., 71 fr 

Gounin P. — La communion des saints. — Paris, Bloud, 120, 
210p.,\0/fr. 

Moisson M. -— L’Immolation chrétienne, étude d’ascétisme. — Paris, 
Librairie des Saint-Pères, 12°, 196 p., 3 fr. 

Sempé L. SJ. — La vie spirituelle, sa nature, ses degrés, ses trois 
voies. — Toulouse, Apostolat de la Prière, 12°, 82 p. 


Vilarino R. — Les lumières de la vie, traduit de l'espagnol par le 
R. P. Cerceau. — Paris, Lethielleux, 32°, XI-254 Divan 
Voir aussi : p. 77-79, Marmion, P. Adolphe. 


III. — PURIFICATION ET PERFECTIONNEMENT DE L'AME. — 
VERTUS. — DÉFAUTS. 


Noble HD. OP. — Fe péché de fragilité. — Vie spirit., 7, 186-295. 


« À considérer la cause psychologique initiale de nos défaillances 
morales, nous pouvons distinguer trois sortes de péchés : le péché 
d’ignorance, le péché de malice et le péché de passion. » Etudie ce 
dernier. 


Sempé L. SJ. — La tempérance spirituelle : l'humilité. — Mess. du 
Cœur de Jésus, 97, 678-6832. 

Peillaube E. — Dispersion de la vie intérieure et médication psycho- 
logique : If, La Thérapeutique du Dr. Freud.— R. de Philos., juillet, 


337-360. 
Müncker Th. — Der psychische Zwang und seine Beziehung zur 
Moral und Pastoral. — Düsseldorff, Schwann, 8°, 344 p. 
Bergmann W. -- Selbstbefreiung aus nervôüsen Leiden, 2-3 Aufl. 


Freiburg Br., Herder, 8, XVI-254 p. 
Lindworsky J. SJ. — Willenschule: Paderborn, Schôningh, 8°, 226 p. 


Hoornaert G. SJ. — Le combat de la pureté. À ceux quiont vingt ans, 
préface par le R. P. Vermeersch. Bruxelles, Action catholique, 12°, 
368 p., 6 fr. 

Pottier J. SJ. — Pour rester chaste. Toulouse, Apostolat de la 


Prière, 12°, 32 p., o fr. 85. 

Goy Dr. P. — De la pureté rationnelle, essai d'étude sur la question 
sexuelle, au point de vue psychologique, hygiénique et moral, avec 
préface du Dr. Dubois, de Berne, nouv. éd. Paris, Maloine, &, 


64 p,atfr. 
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Coué Em. — La maîtrise de soi-même par l’autosuggestion cons- 
ciente. Paris, Oliven, 2 fr. 
Voir aussi : p. 101-102, Hugueny, Vermeersch. 


IV. — UNION À DIEU. — ÉTATS MYSTIQUES 
ET FAITS PRÉTERNATURELS. 


Cerebotani. Wissenschaft und Mystik. Freiburg-Br, Herder, 8, 
X-116 p. 
Garrigou-Lagrange R. OP. — La contemplation mystique requiert- 
elle des idées infuses? — Vie spirit., 7 [1-21]. 
Discute la note de Mgr Farges, RAM 3, 273-282; en particulier les 
arguments tirés de S. Thomas, Ste Thérèse et S. Jean de la Croix. 


Noble HD. OP. — La contemplation surnaturelle. — Vers la connais- 
sance mystique de Dieu. — R. des Jeunes, 33, 6ho-651 ; 34, 377- 
387. 


« Cette passivité à recevoir de Dieu, au cours de notre attention 
sur lui, des lumières suppléantes et qui correspondent au vif désir 
de notre charité de le mieux connaître, constitue la contemplation 
surnaturelle ou connaissance mystique... (La) contemplation « ac- 
quise » est le fruit de notre activité intellectuelle. Elle se doit d’ail- 
leurs tout entière à notre charité qui y trouve la satisfaction nor- 
male et coutumière de sa curiosité de Dieu. Cependant elle demeure 
le cadre dans lequel vient s’insérer, à titre de complément, la con- 
templation « infuse» et surnaturelle. » ; 


Andrioli AM. — Quaestio ascetica. - Bolletlino del Clero Romano, 
1922, 191-104; 173-170. 


Sur le passage de la méditation à la contemplation. 


Osende V. OP. — El tesoro escondido : como el amor es sabiduria ; 
purificaciôn por el sufrimiento. — Vida sobrenat. 4, 145-152 ; 298- 
306. 6 


Gemelli A. OFM. — La presenza di Dio. Osservazioni psicologiche.— 
Riv. del Clero Llaliano, novembre, 479-490. 


La possibilité de l’exercice habituel de la présence de Dieu ne 
s’explique pas par les oscillations de l’attention, comme le veut le 
P. A. Mager OSB. (voir RAM. 2, 419), mais par le fait que, dans 
notre conscience, en dehors de l’objet central, il y en d’autres dont 
nous avons seulement «un sapere potenziale », c’est-à-dire une con- 
naissance que nous ne pouvons pas formuler sans y diriger une 
attention spéciale. De cette sorte la pensée de Dieu peut être tou- 
jours en nous et même exercer une continuelle influence sur nos 
actions. 


Arend L. — Le Christ de Limpias. — Bruxelles, 34, rue de Stas- 


sart, &, 44 p., 20 phot., hors texte, à fr. 
Voir aussi : p. 6-99, Farges, Grabmann, Sandaeus, Müller-Reif. 
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V. — MOYENS DE SANCTIFICATION. — DÉVOTIONS. 


Hugon E. OP. — Les Sacrements dans la vie spirituelle : III. Com- 
ment les sacrements transforment l'âme par l’impression du carac- 
ère. — Vie spirit., 7, 173-185. 

Goma I. -— La Eucaristia y la vida cristiana. Estudio de teologia y 
psicologia. Barcelona, Libreria Catlica, 8, X-519 p. 

Minkenberg. — Eucharistie und Seelsorge. Aachen, Xaveriusverlag, 
8, 56 p. | 
Weiter G. — Altchristliche Liturgien : Das christliche Mysterium. 

Gôttingen, Vandenhoek, 1921. 8, VIII-196 p. 

Bartmann B. — Maria im Lichte des Glaubens und der Frümmigkeit. 
Paderborn, Bonifatiusdruck. 8, 404 p. 

Watterot I. OMI. — Das Leben Jesu. Betrachtungen. III. Lehre und 
Wunder des Gottmenschen. Paderborn, Schôningh, 8, XVI-320 p. 

Charles P. — La prière de toutes les heures. 1" série de 33 médita- 
tions. -— Bruges, Beyaert, 12°, XII-170 p. 

Forme le premier volume de la section ascétique et mystique du 


Museum LessraANumM publié par les professeurs du scolasticat S. J. de 
Louvain. 


B2eteman J. — En retraite. — Evreux, Imprimerie de l'Eure, 3 fr. 58. 

Schryvers J. — Le divin Ami, pensées de retraite. Bruxelles, Dewit, 
SONT 00 

La Victoire de l'âme. — I. La vraie sagesse. Il. La vraie vie ; l'appel à 
la vie ; la lutte pour la vie. — Paris, Action populaire, 3 fasc., 320. 

Deberdt R. — Vingt méditations pour aider à l'exercice du chemin 
de la croix. — Reims, Hirt, 18, 170 p., 2 fi. 50. 

Mémoires et rapports du Congrès marial (section d'expression fran- 
çaise) tenu à Bruxelles (8-11 sept. 1921). Bruxelles, Action catho- 
lique, 2 vol. de 350 p., 2ofr. 

Cordonnier Ch. — La Très Sainte Viérge, son temps, sa vie, ses 
vertus. Etude historique. — Paris, Haton, 12°, 5 fr. 

Nazario Pérez SJ. — La vie mariale, traduite de la 2° éd. espagnole, 
par F. H. de Saint-Gabriel. — Barcelone, Editorial Litürgica espa- 
ñola, 8°, 2 fr. 


VI. — ÉTATS DE VIE — CATÉGORIES PARTICULIÈRES 
D'AMES 


Rodrigo JP. — Direccion de los Ilamados al sacerdocio o a la reli- 
giôn. — Revist. Ecclesiastica (Valladolid), 26-2, 161-165. 

Reilly Th. OP. — The spiritual life of Ecclesiastics. — Ecclesiastical 
Rev,, sept. ; 221-228.: 
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Mercier (Card. D.) — Priesterwürde und Priesteramt. Uebers. A. 
Sleumer. Limburg, Steffen, 8°, VIIT-202 p. 

Mercier (Card. D.)— Stille Stunde des Priesters. Uebers. A. Sleumer. 
Limburg, Steffen, 8, 150 p. 

Pour le recrutement du clergé. -- Extraits des œuvres de G. Goyau, 
recueillis par la Direction du Recrutement sacerdotal. — Paris, de 
Gigord, 12°, XVIII-85 p., 2 fr. 
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5 oct.. t. 178, 59-69. 
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der, 8°, VIII-227 p. 

Chapon Mgr. -— Conférences spirituelles aux religieuses de la Visita- 
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XIV-426 p., 4 fr. 

Voir aussi : p. 88-93, Statistiques sacerdotales. 
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LA DIRECTION 


MOYEN NORMAL DE PROGRÈS SPIRITUEL 


Le premier et le principal directeur des âmes, c’est assu- 
rément l’Esprit-Saint vivant en nous; selon la promesse faite 
par Notre-Seigneur, il nous fait comprendre et goûter les 
enseignements du Maître : « Ille vos docebit omnia, et 
suggeret vobis omnia quaecumque dixero vobis (2) ». Ce- 
pendant, dans les cas ordinaires et d’une façon normale, le 
Saint-Esprit se sert, pour diriger les âmes, de représen- 
tants visibles qui sont généralement ses ministres. Dieu, 
ayant constitué l’Eglise comme une société hiérarchique, a 
voulu que les âmes fussent sanctifiées par la soumission au 
Pape et aux Evêques pour le for externe, aux confesseurs 
et directeurs pour le for interne. Voilà pourquoi quand 
Saul se convertit, Jésus, au lieu de lui révéler lui-même 
ses desseins, l’envoie à Ananie pour apprendre de sa bou- 
che ce qu’il doit faire. C’est sur ce fait que s'appuie 
Léon XIII pour montrer, contre l’Américanisme, la néces- 
sité de la direction: & Praeclarum ejus rei exemplum, ipso 
Ecclesiae exordio, positum habemus : quamvis enim Sau- 
lus... Christi ipsius vocem audivisset ab eoque quaesivisset : 
Domine quid me vis facereP Damascum tamen ad Ana- 
niam missus est : /ngredere civitatem, et ibi dicetur tibi 
quid te oporteat facere (3). » Et il ajoute : « C’est ce que 


(1) Cet article est extrait du Précis de théologie ascélique, qui est à 


l’impression. 
(2) Joan., XIV, 26. 
(3) Epist. Tesiem benevolentiae, 22 ianuarii 1899. C’est aussi ce qu’a- 


REV. D'ASCÉT. Er DE MYgT.. JV, Avril 1923. 
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l’on a constamment pratiqué dans l’Eglise; c’est la doc- 
trine qu’ont professée unanimement tous ceux qui, dans le 
cours des siècles, ont brillé par leur science et leur sain- 
teté. » Ce point étant d’une importance capitale pour la 
formation des âmes à la vie intérieure, nous voudrions le 
mettre en lumière en nous appuyant sur l’autorité et la 
raison. 


ÏJ. — NÉCESSITÉ DE LA DIRECTION PROUVÉE PAR L'AUTORITÉ 


L'histoire nous montre que la direction spirituelle n’est 
pas une invention du seizième siècle, qu’elle a été au con- 
traire considérée à toutes les époques comme le moyen 
normal, moralement nécessaire, pour avancer dans la per- 
fection. Ne pouvant citer toutes les autorités (ce qui néces- 
siterait un volume), nous allons du moins passer en revue 
quelques témoins irréfragables qu’on peut considérer com- 
me les vrais représentants de la théologie ascétique. 

Le premier que nous invoquerons est Cassien : c’est un 
témoin de tout premier ordre. Ayant passé de longues an- 
nées au milieu des moines de Palestine, de Syrie et d'Egypte, 
et ayant conversé avec eux pour s’enquérir de leur doctrine 
et de leurs usages, il nous apparaît comme l’écho de ces 


Pères du désert qui, depuis saint Antoine, avaient fondé et 


dirigé de véritables écoles de perfection, et ses Conférences 
n'ont cessé d’être consultées par les âmes avides de progrès 
spirituel. 

Or, dans les deux livres qu’il nous a laissés, il insiste 
beaucoup sur la nécessité de la direction pour progresser 
dans la pratique des vertus. S 

-La seconde de ses Conférences, sur la discrétion, roule 
presque tout entière sur ce point. L’abbé Moïse, qui, dans 
son enfance, avait vécu avec saint Antoine dans la Thé- 


vait noté Cassien dans ses Collationes, Coll. IL. c. 15, PL., XLIX, 548 : 
« Cum posset ei perfectionis viam reserare confestim, dirigere ad Ana- 
niam mavult, et ab eo iubet viam veritatis agnoscere. » 
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baïde, s’appuyant sur l'autorité de ce père de la vie monas- 
tique, montre que, si des solitaires, fameux par leurs jeû- 
nes, leurs veilles et leurs mortifications, sont tombés dans 
des fautes graves, c’est faute de n’avoir pas consulté les 
anciens ; ceux-ci leur eussent appris à éviter les excès 
d’une ferveur présomptueuse ou d’un relâchement dan- 
gereux (4). Il confirme cette doctrine par des exemples frap- 
pants, dontil avait été lui-même témoin: il cite le cas d’un 
vieillard qui, après avoir passé cinquante ans dans les pra- 
tiques de la plus austère pénitence, se jeta dans un puits 
sous prétexte d’obéir aux inspirations de la grâce (5), et 
d’un autre qui, pour imiter Abraham, voulait immoler son 
fils ; heureusement celui-ci, voyant son père aiguiser son 
couteau, prit la fuite (6). Il en conclut qu’il faut révéler 
aux anciens ses plus secrètes pensées, et que le meilleur 
moyen de triompher des tentations les plus dangereuses 
c’est précisément de les manifester à un sage conseiller : 
ce qu’il confirme par l’autorité de l’abbé Sérapion (7). 

Cette doctrine avait déjà été exposée par Cassien dans 
le Livre des Institutions : il presse vivement les jeunes 
cénobites d’ouvrir leur cœur au vieillard chargé de leur 
conduite, de lui manifester, sans aucune fausse honte, leurs 
pensées dangereuses et de s’en remettre complètement à sa 
décision pour le discernement de ce qui est bon et de ce qui 
est mauvais ; ainsi ils échapperont aux pièges les plus dan- 
gereux de l’ennemi (8). 


(4) « Nec enim alia lapsus eorum causa deprehenditur, nisi quod mi- 
nus a senioribus instituti, nequaquam potuerunt rationem discretionis 
adipisci, quae praetermittens utramque nimietatem, via regia docet mo- 
nachum semper incedere, et nec dextera virtutum permittit extolli, 
nec oblectatum remissione deflectere ad vitia sinistra concedit. » {Cas- 
sranus, Coll. II, cap. 2, PL, XLIX, 526). 

(5) Collat., I, 5, PL, XLIX, 529. 

(6) Zbid., 7, PL, 534. 

(7) Collat., II, 10-11, PL, XLIX. 537-542. 

(8) « Ad quod ut facile valeant pervenire (il s’agit du discernement 
des vraies vertus), consequenter instituuntur nullas penitus cogitatio- 
nes prurientes in corde perniciosa confusione celare, sed confestim ut 


116 A. TANQUEREY 


Ce que Cassien enseignait aux moines d'Occident, saint 
Jean Climaque Vinculquait aux moines d'Orient. Lui aussi 
est un témoin d’une valeur indiscutable : entré à seize ans 
au couvent du Sinaï, et, après quelques années de forma- 
tion, ayant vécu pendant quarante ans au pied de la mon- 
tagne sainte, il devint ensuite abbé du monastère où il avait 
été formé; et son livre, L’'Echelle du Paradis, est demeuré 
le guide préféré des moines d'Orient. 

Or lui aussi recommande l’ouverture de cœur non-seu- 
lement aux débutants, mais encore à ceux qui veulent pro- 
gresser. Aux premiers il fait remarquer que ceux qui veu- 
lent sortir d'Egypte et dompter leurs passions déréglées, 
ont besoin d’un Moyse qui leur serve de guide; que ceux 
qui, comme Lot, veulent échapper à la corruption de So- 
dome, doivent comme lui être guidés par un ange (9). Aux 
seconds (10) il déclare que s’ils veulent se dépouiller de 
tout pour suivre Jésus-Christ et jouir de la sainte liberté 
des enfarts de Dieu, il faut confier avec humilité son salut 
à la conduite d’un homme qui soit le représentant de ce 
divin Maître, et choisir ce guide avec beaucoup de soin : 
car, lorsque nous aurons fait notre choix, il faudra obéir 
avec simplicité à ce vertueux directeur, malgré les petits 
défauts que nous pourrions remarquer en lui, et rejeter 
comme une faute grave la pensée de juger et de condamner 
ce guide spirituel; une seule chose est à redouter, c’est de 
vouloir progresser en suivant son propre jugement, sans 
se laisser conduire par un autre; et il ajoute : « Pourvu 
que nous évitions ce péril, nous arriverons à la fin où nous 


exortae fuerint, eas suo patefacere seniori : nec super earum iudicio 
quid quam suae discretioni committere, sed illud credere malum esse, 
vel bonum, quod discusserit ac pronuntiaverit senioris examen. Ita fit 
ut in nullo circumvenire iuvenem callidus inimicus velut inexpertum 
ignarumque praevaleat, nec ulla fraude decipere... » (De Coenob. instit., 
LAN, C:9 PL) XP NL6): 

(9) Scala Paradisi, Grad. I, P. G. LXXX VIII, 636. 

(10) Scala Paradisi, Grad. IV, P. G., 1. c., 680-6Y1. 
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aspirons, en pratiquant les vertus les plus pures, les plus 
parfaites et les plus agréables aux yeux de Dieu. » 

Aussi le patriarche des moines d'Occident, saint Benoît, 
dont la règle a été suivie pendant des siècles dans un si 
grand nombre de monastères, insiste-t-il avec soin sur ce 
point fondamental ; le cinquième degré d’humilité consiste 
à découvrir à l'Abbé du monastère, c’est-à-dire à celui qui 
en est le père spirituel, non pas seulement ses fautes exté- 
rieures, mais encore ses pensées et ses actions les plus se- 
crètes : € Quintus humilitatis gradus est, si omnes cogita- 
tiones malas cordi suo advenientes, vel mala a se absconse 
commissa, per humilem confessionem Abbati non celave- 
rit suo (11) ». 

Quand saint Bernard trace aux moines de Clairvaux 
les règles de la perfection la plus élevée, il n’oublie pas de 
recommander aux novices l’usage de la direction, sans la- 
quelle ils tomberaient dans de nombreux excès : « Parvulis 
in Christo paedagogus vobis... necessarius est, qui doceat, 
deducat, foveat vos (12) ». Et il n'hésite pas à proclamer la 
nécessité de la direction pour les personnes plus âgées et 
plus avancées dans la vie spirituelle; écrivant à Ogier, 
chanoine régulier du Mont-Saint-Eloi, près d'Arras, il lui 
dit : « Celui qui se constitue son propre maître, se fait le 
disciple d’un sot : qui se sibi magistrum constituit, stulto 
se discipulum facit ». J’ignore ce que les autres pensent 
d’eux-mêmes à ce sujet ; pour moi je parle d’expérience, et 
je déclare qu’il m’est plus facile et plus sûr de commander 
à beaucoup d’autres que de me conduire moi seul. Vous 
avez donc été d’une prudente humilité et d’une humble 
prudence, en vous rendant compte de votre insuffisance 
personnelle dans l’affaire de votre salut, et en vous déci- 
dant à vivre sous la direction d’un autre (13). » 


(1) Reg. S. Benedicli, cap VII. 
(12) Sermo VIII de diversis, 7. 
(13) Epistola LXXX VIL, 7. 
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Voilà pourquoi saint Vincent Ferrier a pu écrire au 
quatorzième siècle, dans son petit traité De vita spirituali : 
« C’est la voie qu'ont suivie tous les saints Pères du désert 
et, en général, tous ceux qui sont arrivés à la perfection, à 
moins que, par une grâce spéciale, Dieu n'ait instruit cer- 
taines âmes qui n’avaient pu trouver de directeur (14). » Et 
pour montrer la nécessité de la direction, il affirme « que 
celui qui a un directeur auquel il obéit. sans réserves en 
toutes choses, petites et grandes, parviendra à la perfec- 
tion bien plus facilement et plus vite qu’il ne pourrait le 
faire tout seul, même avec une intelligence très vive et des 
livres savants en matière spirituelle. » 

Ce n’était pas seulement dans les communautés, mais 
aussi dans le monde qu’on sentait le besoin d’un guide spi- 
rituel, comme le montre le P. Faber, au chapitre XVIII: 
du Progrès spirituel (15). 

Quand donc saint Ignace de Loyola, saint François de 
Sales, Bérulle et Olier insistèrent tant sur la nécessité de la 
direction pour toutes les âmes qui veulent progresser, et en 
généralisèrent la pratique, ils ne firent qu’appliquer les 
principes des maîtres de la vie spirituelle et imiter leur 
exemple. Aussi bien est-il facile de voir que la nature mé- 
me de la perfection chrétienne requiert un guide spirituel. 


IT. — NécEssiTÉ DE LA DIRECTION PROUVÉE PAR LA NATURE 
DU PROGRÈS SPIRITUEL, 


Le progrès spirituel est un art difficile, une longue et 
pénible ascension le long d’un sentier escarpé, bordé de 


(14) De vita spirüuali, trad. du P. Bernadot, II° partie, ch. I. 

(15) Pour ne pas multiplier les citations, nous nous permettons de 
renvoyer à cet excellent auteur qui est entre toutes les mains. — On 
pourrait ajouter, avec F. VincenT, $. François de Sales directeur d'âmes, 
1923, p. 398, que « les lettres de saint Jérôme à sainte Paule, celles de 
saint Augustin à des femmes du monde, à des veuves, \à des vierges, 
plus tard celles de saint Bernard et de saint Antonin, suffisent à le prou- 
ver. » Nous avouons toutefois que la direction des personnes du monde 
n’était pas aussi fréquente qu’aujourd’hui. 
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précipices. S’y aventurer sans un guide expérimenté serait 
une grave imprudence : il est si facile de se faire illusion 
sur son propre état et sur les moyens qui nous conviennent 
le mieux dans telle ou telle phase de notre vie surnatu- 
relle ! N’y a-t-il pas des âmes qui confondent les consola- 
tions sensibles avec lPappel à la contemplation, une sorte 
d’apathie et de nonchalance avec les commencements de 
l’état passif, ou au contraire les épreuves de la nuit obscure 
avec le désespoir ? Il faut donc un guide sage, expérimenté, 
dévoué et désintéressé qui sache discerner les divers mou- 
vements de la nature et de la grâce, appliquer les princi- 
pes généraux de l’ascétique à chaque âme en particulier, 
selon ses aptitudes et ses attraits, en tenant compte des 
étapes déjà franchies, du milieu ambiant, des devoirs 
d’état ; qui puisse la mettre en garde contre la présomption 
qui naît des consolations sensibles et le découragement que 
produit naturellement la sécheresse. 

Pour le mieux comprendre, il nous suffira d’exposer 
brièvement les écueils principaux que l’on rencontre dans 
chacune des trois voies. 

1° Les débutants ont à craindre les rechutes, et, pour 
les éviter, doivent faire une longue et laborieuse pénitence 
proportionnée au nombre et à la gravité de leurs fautes, 
car comme le fait remarquer avec raison le P. Faber (16), 
la cause la plus commune du manque de progrès, c’est 
qu’on a cessé trop tôt la pratique de la pénitence. Orilya 
là un double excès à éviter : les uns, oubliant le passé, 
abandonnent vite les exercices de la pénitence et s’imagi- 
nent, surtout s’ils éprouvent quelques consolations sensi- 
bles, que le moment est venu d’entrer dans la voie d’amour 
et dans une douce familiarité avec Dieu ; cette présomption 
est bientôt suivie du retrait des consolations, de découra- 
gement et de nouvelles chutes. Il en est d’autres au con- 
traire qui se livrent avec excès à la pratique de la mortifi- 


(16) Progrès de l’âme dans la vie spirituelle, ch. XIX. 
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cation et surtout des mortifications extérieures ; ils y pren- 
nent parfois une vaine complaisance, compromettent leur 
santé, sont obligés de se modérer, et, en le faisant, s’ex- 
posent à tomber dans le relâchement. Il importe donc qu’un 
directeur expérimenté, tout en les maintenant dans l’esprit 
et la pratique de la pénitence, calme leur ardeur et ne leur 
permette que les mortifications qui ne dépassent ni leurs 
forces physiques ni leurs forces morales, et qui s’harmoni- 
sent avec leurs devoirs d’état. 

Un autre écueil, c’est la sécheresse spirituelle venant 
succéder aux consolations sensibles du début. On s'était 
imaginé, après une conversion sincère, que ces consola- 
tions dureraient toute la vie, que désormais l’ère des ten- 
tations était finie et que la vertu serait facile. Or voici que 
se présentent des sécheresses longues et douloureuses : on 
craint d’être abandonné de Dieu, on se décourage, on cesse 
de s’adonner à des exercice de piété qui semblent stériles, 
et ainsi on tombe dans le relâchement. Qui donc fera éviter 
cet écueil sinon un sage directeur qui, au moment des con- 
solations, saura prévenir le pénitent qu’elles ne dureront 
pas toujours, que le vrai motif de servir Dieu n’est pas la 
joie qu’on y trouve, mais sa sainte volonté toujours bonne 
et sanctifiante ; et qui, au moment où viendra la sécheresse, 
le consolera, le rassurera et le fortifiera en lui montrant 
que cet élat d’âme, si pénible qu’il soit, est une marque de 
la bonté divine pour nous affermir dans la vertu et rendre 
notre amour plus désintéressé P 

C’est encore lui qui le guidera dans la mortificalion des 
passions. Plasieurs s’imaginent qu’il faut arriver à suppri- 
mer complètement les passions et s’étonnent de ne pou- 
voir, malgré des efforts désespérés, réussir dans cette tà- 
che impossible. D’autres au contraire, voyant leurs passions 
se réveiller sans cesse, se disent qu’on ne peut y résister, 
et, de guerre lasse, abandonnent la lutte. Ici encore ne 
faut-il pas un bon conseiller pour montrer qu’on ne sup- 
prime pas les passions, mais que, par une sage tactique, 
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on les discipline, on les oriente vers le bien, on les modère, 
on les utilise pour la pratique des plus hautes vertus ? 

Il en est de même lorsqu'on veut faire des progrès dans 
Poraison. Sans doute il y a, pour aider les âmes en ce saint 
exercice, des méthodes excellentes ; maïs pour en tirer tout 
le profit désirable ne faut-il pas un guide expérimenté qui 
sache adapter à chaque âme ce qu’il y a de plus pratique 
pour elle dans les diverses méthodes, expliquer la part à 
faire selon les besoins et les attraits, aux considérations, 
aux affections, aux demandes, aux résolutions, et montrer 
comment l’oraison du matin doit influencer toute la journée 
et la rendre plus surnaturelle P 

2° Quand on entre dans la vore tlluminative, on n’a pas 
un besoin moins pressant d’un guide spirituel. Sans doute, 
pour diminuer le nombre des directions, on aura soin de 
tracer un règlement de vie, avec des principes généraux et 
des applications de détail qui dispenseront de bien des con- 
versations. Mais, pour tracer ce règlement, ne faut-il pas 
un sage directeur? Qu’on se rappelle Jeanne de Chantal 
et les progrès qu’elle fit aussitôt que l’'Evêque de Genève 
lui eut tracé un règlement conforme à ses devoirs d’état. 
Serait-elle devenue une sainte sans cette direction si sage 
et si ferme P 

Unerègle de vie doit comprendre les vertus à pratiquer. 
Or, ici encore, ne faut-il pas un guide pour discerner la 
vertu principale qui convient à telle ou telle personne, les 
moyens de s’y exercer et particulièrement la méthode à 
suivre pour s’examiner avec fruit sur ses progrès et ses dé- 
faillances ? Et lorsque se manifeste ce sentiment de lassi- 
tude qu’on éprouve un jour ou l’autre en découvrant que la 
voie de la perfection est longue et difficile, qu’on y avance 
péniblement, que parfois même on semble y reculer, qui 
empêchera cette impression pénible de dégénérer en tié- 
deur sinon l'intervention douce et ferme d’un père spiri- 
tuel qui saura deviner la dificulté, prévenir le décourage- 
ment, consoler le pénitent, le stimuler à de nouveaux 
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efforts et faire entrevoir les fruits de cette épreuve vaillam- 
ment supportée ? 

Malgré tous ces efforts, le moment vient où, selon je 
doctrine de saint Jean de la Croix, on s’aperçoit que les 
sept péchés capitaux subsistent dans l’âme sous une forme 
plus raffinée et menacent, en se développant, de mettre en 
péril la vertu des âmes en progrès. Comment conjurer ce 
nouveau danger, échapper à la tiédeur et peut-être à des 
chutes graves, sinon en suivant les conseils d’un directeur 
averti qui nous aide à combattre les formes les plus sub- 
tiles de l’orgueil, de la luxure ou de lavarice P 

Le moment arrive aussi où l’oraison doit se perfection- 
ner, où les raisonnements nous laissent complètement 
froids, où par conséquent il faut les diminuer, sous peine 
de perdre un temps notable; où les affections doivent au 
contraire se prolonger, puis se simplifier et se concentrer 
sur certains actes qui s'imposent à l’âme et captivent son 
attention. [ci encore, pour éviter tout péril d’illusion, et, 
pour ne pas perdre un temps précieux en efforts inutiles et 
mal dirigés, l’âme a besoin de sages conseils pour simpli- 
fier son oraison sans demeurer inactive, pour savoir regar- 
der Dieu d’un regard prolongé et affectueux sans tomber 
dans inertie, et pour savoir revenir aux considérations et 
affections multiples, lorsque le simple regard ne suffit plus 
à l’occuper d’une façon fructueuse. 

3° Plus nécessaire encore est la direction dans la voie 
unitive. Pour y entrer, il faut savoir cultiver les dons du 
Saint-Esprit par une docilité généreuse et constante aux 
inspirations de la grâce. Or, pour discerner les vraies ins- 
pirations de celles qui viennent de la nature ou du démon, 
souvent on ne peut se fier à son propre jugement, mais il 
faut recourir à celui d’un conseiller sage et désintéressé. 

Parfois, dès le début, on a à subir les premières épreu- 
ves passives, celles que saint Jean de la Croix expose si 
bien sous le nom de nuit des sens : l'obscurité profonde, 
les sécheresses, les ennuis et les dégoûts, l’impossibilité 
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où l’on est de méditer d’une façon discursive, la crainte 
exagérée de la justice divine, les tentations graves et obsé- 
dantes, la crainte d’y consentir et d’offenser Dieu, tout se 
réunit pour torturer l’âme et la jeter dans un trouble si 
profond qu’elle finirait par tomber dans le désespoir, si 
elle n’était soutenue, encouragée, éclairée par un directeur 
aussi prudent que dévoué : c’est un navire désemparé, qui 
ne peut voguer qu’en se mettant à la remorque d’un autre. 
Et combien cela est plus vrai encore de la nuit de l'esprit, 
s’il plaît à Dieu de nous y faire passer ? 

Quant à la contemplation, même quand elle n’est pas 
accompagnée de visions et de révélations, elle suppose tant 
de discrétion et d’humilité, tant de docilité et de généro- 
sité, et surtout tant de prudence pour savoir harmoniser la 
passivité, qui est le propre de cet état, avec l’activité qu’on 
y doit garder, qu’il serait bien difficile, moralement impos- 
sible, de maintenir son âme dans les dispositions néces- 
saires sans les conseils d’un guide très averti. C’est l’en- 
seignement très net de sainte Thérèse et de saint Jean de la 
Croix. On sait avec quelle simplicité la grande mystique 
soumettait à ses directeurs ses états d’âme et les faveurs 
spirituelles qu’elle recevait, avec quelle docilité elle se 
soumettait à leur décision, même quand elle était contraire 
à ses visions, avec quelle insistance elle recommandait à 
ses sœurs d’en agir de même à l’égard de leurs guides 
spirituels. Quant à saint Jean de la Croix, il revient sou- 
vent sur la nécessité de tout soumettre au directeur : 
« Dieu aime tellement que l’homme se soumette à la direc- 
tion d’un autre homme qu’il ne veut absolument pas nous 
voir donner pleine créance aux vérités surnaturelles qu’il 
communique lui-même, avant qu’elles aient passé par le 
canal d’une bouche humaine (17) ». 

Pour résumer ce que nous venons de dire, nous ne 


(17) S. JEAN DE LA Croix, Seniences et Avis spirituels, n. 229, édit. 
Hoornaert, p. 372. Lire tout ce passage sur le Maître spirituel. 
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pouvons mieux faire que de citer le P. Godinez, S.J., au- 
teur d’une excellente Théologie mystique (18): « Sur mille 
personnes que Dieu appelle à la perfection, dix à peine 
correspondent, et sur cent que Dieu appelle à la contem- 
plation, quatre-vingt-dix-neuf manquent à appel... il faut 
reconnaître que l’une des principales causes est le manque 
de maîtres spirituels. Malheur aux communautés à qui ces 
maîtres font défaut, ou qui, les ayant, ne savent ni les 
reconnaître ni les estimer ! Ils sont, après la grâce de 
Dieu, les pilotes qui guident les âmes par cette mer incon- 
nue de la vie spiritaelle. Et si nulle science, nul art, si 
simple soit-il, ne se peut bien apprendre sans un maitre 
qui l’enseigne, beaucoup moins pourra-t-on apprendre 
cette haute sagesse de la perfection évangélique, où se ren- 
contrent des mystères si profonds, des visions et des révé- 
lations si ambiguës, des ravissements et des extases qui 
peuvent provenir de Dieu ou du démon, où les vertus 
morales, en s’écartant du juste milieu par excès ou par dé- 
faut, peuvent devenir des vices, où le cordial de l’oraison 
peut se tourner en poison de perdition, où les visions peu- 
vent être des illusions, où une âme peut travailler beau- 
coup et gagner peu. C’est pourquoi je tiens pour chose 
moralement impossible -que, sans miracle ou sans maître, 
une âme puisse pendant de longues années traverser ce 
qu’il y a de plus élevé et de plus ardu dans la vie spiri- 
tuelle sans courir risque de se perdre. » 


ConcLusIoN 


On peut donc dire que la voie normale pour progres- 
ser dans la vie spirituelle est de suivre habituellement les 
conseils d’un sage directeur auquel on a préalablement fait 
connaître en toute simplicité et humilité l’état de son âme. 
En fait la plupart des âmes ferventes qui tendent à la per- 
fection, ont un guide spirituel, et attribuent leurs progrès 


(18) Theol. myst., 1. VII, c. 1, p. 219-220 de 1’édition récente de la 
trad. latine Praxis Theol. mysticae, Paris, Lethielleux, 1919. 
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à la pratique de la direction. Quand, dans ces dernières 
années, on a voulu former dans les villes et les campagnes 
des jeunes gens d’élite; on n’a pas trouvé de meilleur 
moyen que les retraites fermées, où se pratique la direc- 
tion d’une façon intense. Si, dans les patronages et les 
colonies de vacances, on obtient d'excellents résultats pour 
la formation d’une élite, c’est grâce à la direction qu’on y 
donne. On a même réformé et fondé des paroisses par le 
moyen de cette haute éducation morale et spirituelle, qui a 
permis de transformer en apôtres des âmes qui, avant 
d’être dirigées, se traînaient dans la médiocrité. 

Sans doute il y a eu parfois et il y aura toujours des 
abus qui se glisseront dans cette pratique comme dans 
toutes les autres. [l en est qui transforment la direction en 
une sorte de bavardage, de omni re scibili et de quibus- 
dam aliis. C’est alors une perte de temps d’autant plus 
regrettable qu’aujourd’hui les prêtres zélés sont déjà sur- 
chargés d’occupations. Il y a même là un danger sérieux 
pour la vertu : de longues et intimes conversations avec 
des personnes pieuses tendent à produire des attaches fu- 
nestes : « Cela ne sert, disait M. Olier (19), qu’à attirer les 
cœurs, à les lier ensemble et à faire un fagot ou pour l’en- 
fer ou au moins pour le purgatoire. » 

Aussi l’Amr du Clergé (20) a bien raison de mettre les 
confesseurs en garde contre ces longues et futiles direc- 
tions qui développent dans les âmes la pusillanimité et 
une affectivité dangereuse, et sont la cause de pertes de 
temps, parfois même de scandales. Evidemment il veut 
parler ici de ces fausses dévotes qui, sans avoir la volonté 
ferme de progresser, prétendent avoir leur directeur et 
causer longuement avec lui. Nous ne pouvons nous aussi 
que blâmer cet abus et rappeler les sages règles tracées 
par le P. Desurmont sur la confession et direction des 


(19) Esprit d’un directeur des âmes, p. 53 de la 3° édit. 1859. 
(20) L’An du Clergé, 4 août 1921, p. 422-427. 
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femmes (21). Après avoir insisté sur la nécessité de les bien 
diriger, il donne les conseils suivants marqués au coin du 
bon sens chrétien et de l’expérience : « 11 faut user envers 
elles d’une réserve extrême quoique bienveillante. Pas de 
paroles affectueuses, pas d’appellations tendres, pas de 
tête-à-tête non indispensable...; en fait de conversation, pas 
plus que le nécessaire ; en fait de rapports autres que les 
relations de pure conscience, seulement ceux qui ont une 
sérieuse utilité; autant que possible, pas de direction hors 
du confessionnal et pas de commerce épistolaire... Géné- 
ralement, il est bon qu’elles ignorent presque qu’on les 
dirige. La femme a le défaut de sa qualité; elle est instinc- 
tivement pieuse, mais instinctivement aussi elle est fière 
de sa piété. La toilette de l’âme l’impressionne autant que 
celle du corps. Savoir qu’on veut l’orner de vertus est 
ordinairement un danger pour elle. Il faut donc avoir le 


talent, quand on peut la lancer dans la perfection, de lui 


laisser ignorer jusqu’à un certain point les desseins qu’on 
a sur elle et les espérances qu’on a conçues à son sujet. » 
Et il ajoute: & IL faut qu’il soit peu facile aux femmes 
d’aller trop souvent au confessionnal (ordinairement une 
fois par semaine doit être le maximum); peu facile de 
trouver le prêtre ailleurs qu’au saint tribunal et de l’abor- 
der pour des causes futiles , peu facile de parler des cho- 
ses de l’âme hors de l’église. » 

Nous admettons toutes ces réserves, mais nous nous 
demandons si l’Ami n’est pas allé un peu loin en ajoutant 
que « quoi qu’il en soit occasionnellement de l'obligation 
d’y recourir en circonstances exceptionnelles, Von ne peut 
dire que la direction soit une nécessité pour la conduite 
normale, providentielle de la vie chrétienne, non seule- 
ment dans l’observation des préceptes, mais encore dans 
la pratique supérieure facultative des conseils évangéli- 
ques ? » D’après toutes les autorités que nous avons citées 


(21) La charité sacerdotale, t. II, p. 237-239, éd. 1901. 
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et que nous pourrions multiplier (22), est-ce que la voie 
normale et providentielle pour le progrès spirituel n’est 
pas la direction? Est-ce que la plupart des âmes ferventes 
ne la pratiquent pas avec grand profit ? Et l'expérience ne 
montre-t-elle pas que beaucoup qui, sans ce moyen, se 
traînaient péniblement dans la voie de la perfection, ont 
pris rapidement leur essor du jour où elles ont rencontré 
un guide éclairé P 

Comme le fait remarquer avec raison le P. Faber, «on 
peut se passer de directeur si on se contente de végéter dans 
les degrés inférieurs de la spiritualité; sinon, non.» Ce que 
PAmi a donc voulu condamner, lui si traditionnel dans ses 
doctrines, c’est l'abus dela direction et non son usage bien 
réglé. Si donc les paroles que nous avons citées de lui pré- 
sentent quelque équivoque, elles sont rectifiées parce qu’il 
dit nettement à la fin de l’article, sous forme de conclu- 
sion : € (est l’abus et l’abus seul que nous avons entendu 
viser. La direction spirituelle est très bonne, il faut l’en- 
courager, la promouvoir, la pratiquer sans hésitation 
quand elle est utile, efficace, sans aucun de ces dangers 
per accidens qui peuvent, de nos jours surtout, hélas ! si 
facilement l’accompagner. » Ici nous sommes tout à fait 
d’accord ; et si je ne metrompe, c’est là proclamer au fond la 
nécessité normale de la direction pour les âmes qui veulent 
s’en servir comme d’un moyen de progrès spirituel. 

Que la direction soit donc discrète, sobre, réservée, ni 
plus fréquente ni plus longue que ne le requiert le bien des 
âmes ; ainsi pratiquée, elle restera toujours l’un des prin- 
cipaux moyens d’initier les âmes à la vie intérieure, de les 
stimuler à la perfection, de les guider à travers les écueils 
et de former ces élites dont nous avons un si grand besoin 


à Shi e \ 
pour atteindre et christianiser les masses. 


Issy. . A. TANQUEREY, 
Supérieur de la Solitude d’Issy. 


(22) On en trouvera d’autres dans Scaram, {nstitutioncs mysticae, 
p. II, De Magisterio spirituali, $ 328 ; Faser, Le Progrès spirituel, 
ch. XVIII ; Rmgr, LAscétique chrétienne, ch. XX XIV. 
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NOTES ET DOCUMENTS 


LE SILENCE MYSTIQUE 


« C’est dans le silence et le repos que l’âme dévote pro- 
gresse et apprend les [mystères] cachés des Écritures (1) ». 
Cette parole de l’imitation fut de tout temps une règle très 
recommandée de vie ascétique, et les maîtres de la spiri- 
tualité insistent sur l’importance de la solitude intérieure, 
indispensable pour s’établir dans l’union avec Dieu. La pra- 
tique du silence, en usage dès l’origine chez les moines du 
désert d’abord et plus tard dans les cloîtres, a trouvé ses 
théoriciens parmi les écrivains chrétiens des premiers siè- 


cles. On peut déjà distinguer chez eux comme trois direc-: 


tions d’une méthode qui tient à la fois de l’ascétisme et de 
la mystique, directions communes par leur source et de 
signification très voisine malgré les apparentes divergen- 
ces : 1) il faut se taire pour favoriser le recueillement et fuir 
la multitude des distractions extérieures qui troublent les 
rapports de l’âme avec Dieu, ou encore pour apprendre à 
modérer les mouvements irréfléchis du cœur; 2) il faut 
taire aux autres les grâces reçues de Dieu et ne pas exposer 
les dons célestes au mépris ou à l’étonnement scandalisé 
des âmes ignorantes de la familiarité divine. C’est en 
partie pour ce motif que les mystiques voileront sous 
des symboles les vérités qu’ils ont apprises; 3) le si- 
lence doit s’étendre à l’esprit lui-même qui se dégagera de 
plus en plus de tout langage humain, de toute imagination 


(1) Imitation, 1, 20. 
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terrestre pour saisir aussi purement que possible l’Etre 
ineffable que nulle parole ne peut révéler, nulle réalité 
sensible représenter. — Dusilence règle d’ascèse au silence 
mystique la transition est aisée : le premier prépare le 
second. 

Déjà, au troisième siècle, Clément d'Alexandrie, dans les 
Stromates (L. V, ch. 3-12), après avoir expliqué les allé- 
gories des livres religieux ou des ouvrages profanes de 
l'antiquité païenne, rapporte la pensée des apôtres sur la 
nécessité de cacher les mystères de la foi, de ne pas les dé- 
voiler à tous (ch. 10), car seuls les vrais gnostiques, les 
sages, se trouvent dans l’état de purification voulue pour 
en pénétrer la bienfaisance. Cet état, c’est la séparation de 
tout ce qui est charnel et mondain, indispensable à la con- 
naissance intime de Dieu (ch. 11). Et Clément, à l’appui de 
son affirmation, invoque lexemple des Pythagoriciens 
auxquels le maître imposait cinq ans de silence, en vue de 
les préparer, grâce à l’éloignement des choses sensibles, à 
la contemplation divine uniquement par l'esprit (2). Dieu, 
en effet, ne peut être saisi ni par des paroles, ni par des 
images, ni même par des idées : les concepts humains sont 
impuissants, seule la grâce illumine lPesprit silencieux (3). 

Saint Grégoire de Nazianze, au quatrième siècle, nous 
a laissé plusieurs petits poèmes où il chante les avantages 
et le prix du silence, justifiant ainsi le jeûne absolu de pa- 

_roles qu’il s'était imposé durant le carême de 384 (4) : il met 
en garde contre les maux causés par la langue et rappelle 
la nécessité de réfréner une cause trop fréquente de péchés. 
Se taire est une des formes les plus utiles de la vertu de 
tempérance, un des moyens les plus efficaces pour régler 
les mouvements de son cœur, mais c’est aussi la meilleure 
sauvegarde du trésor de l’âme, Dieu et son Verbe, qui 
cherchent une demeure recueillie, exempte de taches, en- 


(2) Stromates, V, 11. — Migne, PG, IX, 101 B : Toÿro &px Bobkerar 
xal To [ludayoox à The mevruerias ouh, Av Tois Yvwpiuors rapeyyu&, 6x Où 
ämootonpévres Tüv aio0ntov, XD ré vo T0 Petov ÉTONTEUOLEV. 

(3) Siromaies, V. 12. PG, IX, 124 A : Aginetou dh Oeix Ydpurt xoù move 
ro map” adroù Adywrù dyvworov voeiv.… 


(4) Migne, PG, XXXVII, 1307-1329. 
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tièrement purifiée (5). Bien plus, dans un autre poème où 
il {ait l’apologie des moines, Grégoire parait insinuer une 
raison plus profonde de ce silence si recommandé. Passant 
en revue les divers motifs qui poussent les hommes ou les 
vierges hors du monde, il signale que beaucoup ont voulu 
enchaîner leur langue pour offrir à l’Esprit très pur les 
pures louanges de l’esprit : 


Kai V\ücodv ris Énae Xddov, at yelkeu ouYÿ?, 
Ex dë véou, Leyde aivov éluce v60. 
(PG., XXX VII, 1456, 67). 


C’est ce point de vue que développe principalement 
saint Grégoire de Nysse dans une homélie sur l’EÆcclé- 
siaste (6). Expliquant le texte : Zempus est tacendi et tem- 
pus loquendi, il indique-les interprétations morales possi- 
bles de ce silence parfois préférable à la parole, mais bien- 
tôt dépassant les considérations éthiques ou d’ascèse, il en 
vient à exalter le silence de la contemplation comme seul 
digne de Dieu : Celui qui est au-dessus de tout nom et de 
toute pensée est aussi au-dessus de tout langage ; nos paro- 
les sont impuissantes à traduire l'essence infinie, et quand il 
s’agit de l’Etre que l’Univers ne peut contenir et que nulle 
conception de notre esprit ne délimite, c’est le cas de se 
taire : il n’y a qu’à admirer dans l’intime de l’âme son inef- 
fable grandeur (7). 

Cette attitude, le pseudo-Denys la recommande à son 
tour, car elle est pacification de l’intelligence, unification 
des facultés, recueillement au sens le plus strict du mot : le 
silence (oyà xpupiéuuoros) est ainsi plus révélateur des mys- 
tères de la théologie que toute lumière naturelle (8). 

(5) Migne, PG, XXXVIL, 1322 et 1323. 

(6) Zn Ecclesiasten, homilia VIL PG, XLIV, 728 et sqq. 

(7 PG, XLIV, 732 A : Aik robro ôrav Ein ei vk bmèp Mdyov 6 Àdyos, 
ylvetos Tote xapds TOÙ cwyav, xx Th dppdotou éxelvns duvauewc dveppuiveutov Êv r® 
drobbhtu The cuvetdioeus Éyer TD Godux.…. 

(8) De Mystica theologia, I, 1, PG, HI, 997; — De divinis nomini- 
bus, C. XI, $ 1, PG, II, 949. On verra dans tout ce passage l’assimi- 
lation du silence à la paix, à la tranquillité, à l’immobilité : cipAvn, 
houxiu, dxivmole == dofeyElo. 
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Les quelques indications qui précèdent, prises au hasard 
de lectures, pourraient être encore beaucoup plus riches : 
elles suffisent pourtant à témoigner d’une direction de pen- 
sées assez commune parmi les écrivains plus ou moins dé- 
pendants des philosophes grecs. De simples rapproche- 
ments de textes permettent de se rendre compte comment 
dans leur façon de s’exprimer et même dans leurs argu- 
mentations, ces hommes élevés dans le christianisme, mais 
encore imprégnés de culture païenne, ont subi l'influence 
des maîtres qu’ils fréquentaient. Aussi est-il indispensable 
pour les comprendre de remonter aux sources où ils ont 
puisé et d’y étudier la formation de cette théorie du silence. 

Dom Casel a groupé dans une savante monographie 
l’ensemble des textes relatifs à la question (9). La lecture 
de ces documents fort abondants et bien classés, est très 
instructive. À la suite de l’auteur, je voudrais dégager les 
grandes lignes d’un travail utile pour l’histoire de la spi- 
ritualité. 

L'origine du «silence mystique » est à chercher dans 
les mystères et spécialement dans les mystères éleusiniens 
qui obtinrent en Grèce une autorité sans pareille. Les mys- 
tères supposent des initiés et des profanes. Aux premiers 
seuls étaient réservées certaines révélations. On punissait 
de mort les violateurs du secret et les lois civiles sanc- 
tionnaient les jugements portés par les prêtres éleusiniens 
contre les indiscrets sacrilèges. La clef des dieux posée sur 
la bouche des ministres comme pour clore leurs lèvres, 
symbolise souvent chez les poètes le précepte du silence (10). 
Que devait-on garder ainsi caché P Non une doctrine théo- 
logique, mais certaines défenses ou restrictions, plus exac- 
tement leurs causes, connues uniquement des associés. De 
même, des faits concernant les dieux demeuraient ignorés 
des profanes. Seuls les initiés pouvaient représenter des 
mystères divins, c’est-à-dire reproduire certaines actions 
supposées d’origine divine — et ce fut précisément un des 


(4 


(9) Odo Casel, De Philosophorum graecorum silentio mystico, Gies- 
sen, Tüpelmann, 1919, 166 p. 

(10) On trouve des allusions à ce symbole chez Sophocle, Œdipe à 
Colone, 1048 sqq. avec l’explication concernant le silence, donnée par le 
scoliaste ; chez Eschyle, fr. 309 ; chez Théognis, 421... 
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crimes reprochés à Alcibiade d’avoir joué les mystères. — 
Seuls encore, ils avaient le droit de pénétrer dans le temple 
éleusinien et de voir ce qui s’y passait. Or, de tout cela, il 
leur était strictement interdit et sous peine de mort de 
communiquer quoi que ce fût à quiconque n’avait pas été 
admis à l'initiation sacrée. En un mot, le silence doit cou- 
vrir plutôt une liturgie qu’une théologie. Les raisons de ce 
précepte étaient multiples. La première se rapporte sans 
doute au culte familial qui comprenait au début les asso- 
ciations de mystères : il fallait éviter d’admettre des étran- 
gers à l’intimité des rites religieux, de peur de dériver sur 
sur eux, au détriment des membres de la famille, les bien- 
faits et les secours des dieux. Mais ce motif n’était pas uni- 
que. Dans la suite même, il ne fut pas le principal : celui 
auquel les auteurs se réfèrent de préférence, c’est le respect 
dû aux divinités (beüv cé6ac) (11), respect fait de terreur et 
de joie. La terreur de la majesté divine remplit le cœur du 
fidèle : Cérès et Proserpine, déesses infernales, ont un pou- 
voir redoutable sur lâme du mort; — et la crainte pousse 
au silence. — Mais cette terreur est tempérée de confiance : 
si les dieux sont terribles, ils sont également propices. Le 
uucris espère en leur assistance. Par le fait de l'initiation, 
il entre en quelque façon dans leur famille et se rattache à 
eux comme par ‘un lien de parenté (12). Ses protecteurs se 
montreront pleins de libéralité envers lui; après le cycle 
des purifications, ils l’admettront à voir, à entendre les 
choses cachées au vulgaire et assureront sa destinée après 
sa mort. Mais alors, ne doit-il pas laisser ignorer aux pro- 
fanes tous ces bienfaits pour ne pas les exposer au mépris, 
et attirer ainsi sur lui la colère des bienfaiteurs ? 

Tels sont donc, dans les mystères, l’objet du silence et les 
motifs qui expliquent. Viennent les philosophes qui vont 
s'emparer de ces éléments, les transformer, en dégager une 
doctrine, d’abord AE et à peine distincte des pré- 
ceptes ee puis s’élargissant peu à peu, s’organisant, 
pour aboutir au système très défini des néo-platcniciens. 


(11) Cf. l'hymne à Cérès, v. 476 sqq. | 
(12) L’initié devient yev nç rov 8eüv (Axiochos, dialogue apocryphe 
attribué à Platon, 71 D) ; les mystères relient les hommes à la divinité, 
cuvérreu toi Geo (Proclus, in remp. 1, 75, 5 sqq). 
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Sortie de la pratique, la théorie finira à son tour par pro- 
voquer de nouveau à la pratique et par engendrer toute 
une méthode de vie spirituelle. 

Des Orphiques, de Fythagore et de ses disciples immé- 
diats, il est difficile d'affirmer grand chose de certain, étant 
donnée la pauvreté de nos sources directes et.le luxe de lé- 
gendes qui a enrichi à l’excès leur trésor littéraire. Les 
premiers ne diffèrent pas des sectes religieuses, et si nous 
les rangeons parmi les philosophes, c’est qu’il y a déjà 
dans leurs écrits des essais d’explication rationnelle. Or les 
« raisons sacrées » (iepdc Adyos) mentionnées à leur sujet par 
les doxographes, sortes d’exégèses cachées aux non-initiés, 
se rapportaient non plus à des rites, comme dans les mys- 
tères, mais déjà à un commencement de théologie. Les 
Orphiques qui avaient reçu en dépôt ces révélations étaient 
tenus au secret vis-à-vis des étrangers à la secte : on ne 
protégeait sans doute pas cette loi par des sanctions ri- 
goureuses, mais on l’imposait plutôt comme une obligation 
morale, dans le but d’augmenter l'autorité de la doctrine 
et d'accroître le respect envers elle (13). Il ne faudrait 
guère chercher plus que cela chez les Pythagoriciens de la 
première époque. La réserve (éyeuvüix) recommandée aux 
disciples par le maître ne concernait probablement qu’une 
explication très élémentaire du culte rituel, non une théorie 
scientifique. Les fameux symboles où, sous le voile d’ima- 
ges mystérieuses, était exposée une philosophie religieuse 
accessible aux seuls membres de l’école ou même à une 
partie choisie parmi ces membres, paraissent être l’œuvre 
d’interprétations tardives (14). 

Avant Platon, nous aurions de la peine à préciser quel- 
que orientation systématique. Les groupes de penseurs qui 
se succèdent s’occupent peu des choses mystiques, et, s’ils 
sont religieux, leur religion reste confinée dans la prati- 
que, elle ne passe pas dans la théorie. Leurs préoccupa- 


(13) En fait, plusieurs pythagoriciens et Platon assez souvent ne se 
sont pas gênés pour exposer au grand jour des doctrines orphiques soi- 
disant secrètes. 

(14) Dom Casel exagère, à mon avis, la valeur des témoignages néo- 
pythagoriciens, et de ce fait, malgré les précautions qu’il veut prendre, 
modernise un peu trop les spéculations du pythagorisme primitif. 
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tions vont ailleurs. Sans doute Héraclite écrit une phrase 
célèbre qui fera fortune et sera plus tard adaptée par les 
philosophes à la doctrine du silence : à pois xpümrechar quket, 
la nature aime à se cacher (15), mais lui-même ne fait pas 
Papplication. Il dit ailleurs : « Le maître à qui appartient 
l’oracle de Delphes ni n’exprime ni ne cache sa pensée; il 
la fait voir par un signe » (16) : c’est exposer déjà le prin- 
cipe du symbole, en étroite connexion, nous le verrons, avec 
le silence, mais le maigre fragment que nous possédons 
ne développe pas davantage l’idée. 

Platon, lui, transpose les formules mystiques, les dé- 
pouille de leur sens religieux et fait rendre à des expres- 
sions consacrées pour le culte un son profane. Ou mieux : 
il revêt la science d’un caractère sacré et en fait un vérita- 
ble sacerdoce : les initiés, ce sont les sages, les savants. Il 
faut reconnaître parmi la multitude ceux dont l’âme est ca- 
pable de s'élever jusqu'aux sommets les plus abrupts de la 
philosophie, les préparer avec soin, opérer en eux la puri- 
fication des sens et celle de l'esprit et ne leur révéler les 
mystères les plus profonds du savoir qu’au moment où 
leur intelligence disposée par une longue initiation scien- 
tifique et mise en présence du vrai ne pourra pas ne pas le 
reconnaître (17). Evidemment ces secrets, on ne les livrera 
pas à tous; il faut les cacher aux âmes vulgaires ou inaptes 
à s’ouvrir et, vis-à-vis de ces dernières, observer une abso- 
lue discrétion. Notons toutefois que la doctrine, ainsi ré- 
servée à une élite, n’est pas une doctrine religieuse, comme 
le pense dom Casel, mais la philosophie dans ce qu’elle a 
de plus rationnel et de plus subtil (18). 

Nous devons pourtant signaler encore un nouvel élé- 
ment qui viendra se souder au silence mystique et en cons- 
tituera même une des formes : le mythe et l’allégorie. Le 
mythe, tel que le conçoit Platon, n’est fort probablement 
qu’une traduction symbolique de vérités trop difficiles ou 


(15) Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker, 1, 79, fr. 198. 

(16) Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker, 1, 75,'fr. 93. 

(17) Voir surtout les dialogues de Phédon, du Banquet, les livres VI 
et VII de la République, Phèdre. 

(18) Dom Casel dans son exposition fait trop de cas de l’inauthenti- 
que lettre II. 
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trop élevées : l'intuition de l’intelligence ne peut être ren- 
due en langage rationnel. C’est pourquoi, dans un plan 
différent et sous l’apparence d’un récit mi-légendaire, mi- 
réel, le philosophe en donne une approximation. Le mythe 
ne sert pas à cacher la vérité; il l’exprime, au contraire, 
mais à sa manière, autant qu il est permis à des signes hu- 
mains. L’allégorie, mise en honneur par les stoïciens, à la 
différence du mythe, voile une doctrine à ceux qui ne peu- 
vent la supporter. Elle est comme l’enveloppe à travers 
laquelle les plus habiles peuvent déchiffrer le texte authen- 
tique. Les autres s’arrêtent à la fable; ils n’en pénètrent pas 
le sens. Ces deux procédés littéraires, très utilisés avant les 
philosophes de l’époque impériale, joueront’ un grand rôle 
dans l’histoire du silence mystique. C’est pourquoi il était 
nécessaire de les indiquer avant d’en arriver à la période 
de formation définitive d’une théorie et d’une pratique qui 
seront une partie essentielle du néo-pythagorisme et du 
néo-platonisme. 

Mais avant d'aborder ces systèmes, nous nous arrêterons 
un instant à une opinion curieuse rapportée par Strabon 
et qui porte déjà en germe tous les développements posté- 
rieurs (19). Parlant des cérémonies orgiastiques des Curètes 
et des Corybantes, le géographe constate l’existence chez 
les Grecs comme chez les barbares de deux sortes de sacri- 
fices : les uns offerts en plein jour, au milieu des transports 
d’enthousiasme et des musiques (obvévhououxcu@.… era poucuxñc); 
les autres, plus calmes, silencieux, accomplis dans le mys- 
tère (ras mèv uuorixde, Tac Ô êv qavep&…) Et il ajoute : cette 
différence est suggérée par les choses elles-mêmes. Le 
repos, en effet, écarte l'esprit des soucis h umainset le dirige 
vers la divinité ; l'enthousiasme revêt, pour ainsidire, l’ins- 
piration du dieu et rapproche de la divination... Mais la 
dissimulation mystique (ÿ re xoûdic à puorixn T@v lepüv) rend 
respectable le divin (oepvomoust rù betov), car elle imite cette 
nature supérieure qui se dérobe au sens humain (puuousévn 
Try qÜouw abrod pelyoucav Audv rhv aicbncuw). Nous assistons pour 
la première fois à un essai d’interprétation rationnelle du 
silence concernant les choses sacrées, silence compris du 


(19) Strabon, X, 467, 


136 J. SOUILHÉ 


reste au sens très large d’une réticence par un moyen quel- 
conque : c’est en se taisant qu’on exalte la dignité, la ma- 
jesté des dieux. Nous retrouvons le beüv 5é6aç des mystères. 
Mais il y a plus et le motif du respect est expliqué. Dieu 
dépasse tellement notre capacité d'intelligence que l’homme 
ne peut arriver à l’étreindre ni par l'esprit, ni à plus forte 
raison par le discours. L’êire fini ne sait que balbutier 
en présence de l'infini. Le silence sera donc pour lui la 
manière la plus efficace de manifester sa vénération. 

Sur ce thème les philosophes vont exécuter désormais 
toutes sortes de variations. C’est à leur maître Pythagore 
que les néo-pythagoriciens feront remonter le précepte de 
l’éseuvbix, cette taciturnitas ou discrétion recommandée aux 
disciples de la secte, imposée même avec rigueur durant 
cinq ans, comme une épreuve préliminaire à l'initiation. 
Et l’on cherche la raison de cette manière d’agir dans 
l'exemple des dieux qui signifient leurs volontés autrement 
que par des paroles (20). En les imitant, on les honore (21). 
C’est toujours à Pythagore que l’on attribue la multitude 
d’apophtegmes soi-disant symboliques où la littérature de 
l’époque veut découvrir un sens caché : sous ces formules 
qui très probablement ne furent à l’origine que des ta- 
bous (22), on retrouve une vérité religieuse et morale ac- 
cessible uniquement aux privilégiés de l’école : par leur 
caractère, comme le remarque Stobée, ces symboles réali- 
sent à la fois les avantages du silence à l'égard des profa- 
nes et de la révélation à l’égard des initiés, grâce à ce qu’ils 
suggèrent (23). — On propose des modèles parmi les hom- 
mes éminents affiliés à la société : Apollonius de Tyane 
surtout , qui observa si scrupuleusement les traditions py- 
thagoriciennes concernant l’éyeuvüix. Et lui-même, du reste, 


(20) C'est le témoignage de Plutarque, Quaesi. conviv., VIII, 8, 1 : 
Koi 8%uc Ostov hyeïcôat Thv aura robe dvôpus, dre Ôh xol Tov Gecv Épyots xai 
Rpdyuactv dveu guvis Émdemvunévey à Bobkovrar rois Euvetoïc. 

(21) Cf. Porphyre, De antro nymph. 27 : A voùÿ oi Hubwyopetot xot of 
map ‘Aiyurcion covol wh hakeïv érnydpeuoy depyrouévous À réa À Obouc, ceGdevor 
nd ouvre Bedv Spy hv Tov ÉAwy Épovre. 

(22) Cf. John Burnet, L’aurore de la philosophie grecque, traduct. 
Reymond, p. 107. 

(23) Stobée, For. 5, 72. 
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a essayé dans un de ses ouvrages de donner de cette ma- 
nière d’agir la véritable explication : au Dieu souverain, 
affirmait-il à propos des sacrifices, il ne faut rien offrir de 
sensible, car nulle chose matérielle ne peut être pure à 
celui qui est pleinement immatériel, Aussi, ni les paroles 
que nous proférons, ni celles que nous concevons, souillées 
par quelque passion de l’âme, ne lui conviennent; mais 
c’est par le silence très saint et les pensées sans mélange 
le concernant, que nous l’honorons d’un culte digne de sa 
nature (24). 

Désormais la doctrine du silence prend de plus en plus 
une signification mystique. On insiste sur les motifs pro- 
fonds qui rendent nécessaire une telle pratique : la piété 
envers les dieux, une connaissance plus intime de ce qu’ils 
sont, connaissance résultant moins du raisonnement que 
d’un commerce familier avec eux. Or, comme la divinité 
suprême (6 mo@rocs Uedç) est aussi éloignée que possible des 
choses créées, on ne peut entrer en communication avec 


elle que par l’extase et le silence. C’est là le vrai sacrifice, 


cette Aoyuxà bucix que rappellent fréquemment les écrits her- 
métiques, livres sacrés d’une secte religieuse assez appa- 
rentée au néo-pythagorisme et donnant sa doctrine comme 
révélée : ro TpÉTOY vooÜv xai TO TpÜTOY vor, 0 dh La dix ouyÀS 
uôvns bepureberur (25). 

À mesure qu'on avance, les témoignages se font plus 
nombreux qui attestent la tendance toujours grandissante 
à utiliser et à interpréter la vieille pratique des mystères 
grecs. { 

Philon lui-même, l’adversaire de ces cultes païens, 
adopte leur procédé, recommande de ne communiquer les 
choses saintes qu’à des hommes éprouvés et discrets, d’en 
écarter les autres, s'efforce de scruter le mysterium abscon- 
ditum que recouvrent les paroles des livres sacrés sous un 
voile allégorique, et justifie cette attitude par la nature 
même du Dieu incompréhensible et ineffable, inaccessible 


(24) Le texte est cité par Porphyre, de abstin., II, 3%, et reproduit 
par Eusèbe, Demonsir. evang., HI, 3, p. 105, PG, XXII, 191. 

(25) Cette doctrine de Trismégiste est rapportée par Jamblique, De 
Myster., VII, 3, 


î 


138 ' © J. SOUILHÉ 


à l'intelligence, inexprimable par des mots: pour voir, il 
faut le secours divin et cette grâce n’est accordée qu'aux 
âmes purifiées, à qui Dieu se manifeste dans l’extase tel 
qu’Il est et non plus sous des apparences. L’Etre un et 
pleinement immuable doit se chercher dans le silence et le 
repos (26). 

Il serait à présent trop long et monotone de poursuivre 
ces analyses et ces citations. Je passe encore les renseigne- 
ments pourtant très intéressants qu’apporte dom Casel sur 
les élucubrations des astrologues et des gnostiques qui en 
vinrent même, on le sait, à faire de %y4 une hypostase di- 
vine : ce sont théories bizarres qui manifestent la tendance 
de l’époque plutôt qu’elles ne témoignent d’une source d’in- 
fluence. 

Les développements du néo-platonisme présentent une 
importance doctrinale plus grande. De Numénius à Da- 
mascius, philosophes de l’école d'Alexandrie ou de Pécole 
d'Athènes répandent sous des formes plus ou moins variées 
les idées exposées plus haut et contribuent ainsi à orienter 
le mouvement mystique. Leur pensée peut très largement 
se résumer en ces quelques lignes : la nature divine est hors 
de portée des sens. Une, immobile, elle est également inef- 
fable et nulle parole ne l’exprime. Dieu est xpeirrwv Adyov, 
dit Plotin. Il est &oonros, selon Proclus, bien plus : récnc 
ouyñs dopnrôreoov (27). Si les discours symboliques sont de 
quelque utilité, ils n’aident que les sages, en excitant leur 
esprit à scruter plus profondément les mystères qu’ils ca- 
chent. Ils sont au contraire un obstacle pour le profane qui 


ne cherche pas au delà de la fable ou de Pallégorie (28). 


(26) De Gigant., 52 sqq. To uèv yap meta Aoyou Toù xuTk Tpopopäv où 
Bébarov, Or duds, rd à dvsu ouvs 4ôVn Tù dv ewpeiv Éyuporatov, OT xuTX Tv 
&duxipetov otutat uovddæ. 

(27) Plotin, Enn. V, 3,13 et 14. — Proclos, /nst. theol., C, 193 ; Plal. 
theol., Il, 11. — On retrouve les mêmes expressions chez le pseudo- 
Denys : cf. De Divinis Nominibus, C. 1, $ 1 : xa méoois Giuvolars dtavénrév 
êon vd brèp diavorav Êv, &Bbnrôv te Adyw mavri ro bmèp Aôyov dyabdv… SK 5 : Kai 
LV, Et xpelrrwv dorl mavrdc Àdyou xat néons yvwsewc... Et comme chez les néo- 
platoniciens, c’est par le prudent silence que l’on vénère l’ineffable : 
Tù à &Bbnta cwppon o1y} Tuudvrec. S 3. 

(28) Cf. Proclus, /n Remp., 1, 72, 9 sqq; 85, 26 sqq. 
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Du reste, les doctrines théologiques ne doivent être com- 
muniquées qu’à une élite; la parceile de vérité qui trans- 
paraît à travers le symbole suffit au vulgaire. Quant à 
Vinitié, il dépassera l'expression humaine et s’unira au 
Dieu caché en quittant la foule, les occupations, les affec- 
tions fugitives de l’âme, les pensées dispersantes elles- 
mêmes, en faisant en un mot le silence le plus complet, 
non seulement des paroles, mais encore de l'esprit (29). 

Telle est la théorie qui naturellement est entrée du do- 
maine de la spéculation dans celui de la pratique. Le néo-pla- 
tonisme eut ses solitaires qui voulurent goûter la vie cachée 
dont ils vantaient l’excellence dans leurs écrits ou plus 
exactement qui fixèrent dans leurs ouvrages les résultats 
de leurs expériences. Le Abe Biéoas d’Epicure, que l’on 
attribuait à Pythagore, revient fréquemment sous la plume 
des historiens de ces contemplatifs comme une formule 
résumant leur conduite. Marinus, le biographe de Proclus, 
affirme que nul plus que son héros ne la réalisa (30). Isi- 
dore, le maître et le prédécesseur de Damascius à l’école 
d'Athènes, nous est représenté comme un type de vie inté- 
rieure et silencieuse (évSôuvyoc) ; il forme des disciples adon- 
nés à la considération des choses divines, loin des hommes 
et des agitations du monde : un des plus célèbres est cer- 
tainement Sarapion dont Suidas nous décrit en détail 
l’existence toute solitaire, dans une petite chambrette 
(év oixioxo uuxo®, To ôvrt uovéda Bioy dvadedeyuévov), s’exerçant à 
la vertu, priant et surtout méditant dans le silence (uäXhov 
de ouyà duxvooumevov) (31). 

C’étaient les moines du paganisme. On peut sans aucun 
doute démêler dans leur doctrine et leur genre de vie des 
influences orientales. Plusieurs fois les historiens notent 
des ressemblances avec les mythologies égyptiennes. Fau- 
drait-il aussi parler de quelques infiltrations du christia- 
nisme? C’est possible. Néo-platoniciens et philosophes 
chrétiens sont à cette époque en contact mutuel. Il doit y 
avoir eu des uns aux autres actions et réactions récipra- 


(29) Proclus, /n Parm., V, 328; in Alcib., II. 117, sqq. 
(30) Vita Procl. C. 15. 
(31) Suidas, Lexicon, au mot Zupariwv. 
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ques. Aux critiques de s’efforcer de faire un peu de clarté 
sur un point très délicat et nullement tranché. Dom 
Casel nous annonce un travail ultérieur concernant la 
théorie du silence mystique chez les écrivains chrétiens. 
Qu'il nous apporte une richesse de documentation sembla- 
ble à celle du volume ici analysé et le problème général 
que nous soulevons en terminant cette étude en recevra 
plus de lumière. 
Vals-près-Le Puy. : Joseph SouiLxé. 
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II. — La GymnoPobie 


La coutume d’aller pieds nus, soit habituellement, soit 
pendant un temps prolongé ou dans des circonstances dé- 
terminées, a été adoptée spontanément par de nombreux 
ascètes. De plus, la gymnopodie a été quelquefois imposée 


aux pénitents, et, comme acte de pénitence, elle s’est intro-'. 


duite anciennement dans diverses cérémonies liturgiques. 
C’est le triple aspect — ascétique, pénitentiel et liturgique — 
de cet usage, tel que nous le font connaître les documents 
occidentaux, que nous nous proposons de décrire ici. 


I. La GymNopopiE voLonrTAIRE. — Ce n’était pas une 
chose bien pénible pour les premiers ascètes orientaux ou 
pour ceux qui vivaient dans des climats chauds ou tem- 
pérés, que d’aller nu-pieds ; mais pour un $S. Séverin, 


apôtre du Norique, qui exposait ses pieds nus au froid gla- | 
cial de l'hiver, la mortification était certainement des plus. | 


rudes (2). S. Augustin relate même comme un trait d’ascé- 


tisme rigoureux le fait que son ami Alypius s’imposa la 


la même mortification, dès Le lendemain de sa conversion : 


(4) La première étude de cette série, L'usage de voyager à pied, a 
paru en 1922. t. III, p. 56-59. 

(2) Evcrppius, Vita S. Severini, 1v, 10 (éd. H. Saupre ; M. G, Auct, 
Ant. 1 D9): 
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€... fortissimo dominatori corporis usque ad Italicum so- 
lum glaciale nudo pede obterendum insolito ausu » (3). 

S. Romuald et ses compagnons, dans la solitude de Sy- 
trie, S. Pierre Damien et S. Jean de Lodi, dans les ermi- 
tages de Fonte-Avellana, n’eurent pas peu de mérite à se 
passer de chaussures, hiver comme été (4). 

Les onzième et douzième siècles, qui virent se déve- 
lopper tant de pratiques ascétiques jusque là ignorées ou 
peu connues, virent aussi se multiplier les gymnopodes. 
Citons S. Poppon, en Lorraine (5), S. Godefroy, évêque 
d'Amiens (6), S. Aibert, dans le Hainaut (7), Robert d’Ar- 
brissel et ses disciples, en Anjou (8), Gerlac de Fauque- 
mont, en Belgique (9). Le biographe de ce dernier dit qu’ «il 
foulait la neige dure dans l'horreur des plus âpres hivers », 
et il ajoute qu’ « on pouvait voir alors monter de ses pieds 
une vapeur comparable à celle que dégage une marmite 
remplie d’eau bouillante (ad modum cacabi super prunas 
positi) ». 

Le B. Étienne d’Aubazines (+ 1159), attiré par la pieuse 
renommée de la Grande-Chartreuse, s’y rendit pédestre- 
ment des bords de la Corrèze en faisant une partie de la 
route nu-pieds (10). S. Norbert ne renonça à la gymnopo- 
die que sur l’ordre du pape (11). Pierre l’Ermite, durant la 
prédication de la première croisade, se montra aux foules 
bras et pieds nus (12). 

Cette dure pratique de mortification ne fut pas cultivée 
seulement par les ascètes masculins. Nombre de femmes 
engagées dans les voies de l’ascèse se condamnèrent aussi 


(3) AuausriN, Confessiones, 1x, 6. s 
(4) Vita Romualdi, 64 (Mriewe, PL, CXLIV, 1002); Vita S. Petri Da- 
miani, 11, 16 (Boll., Febr., III, 425), Via S. Joannis Laudensis, 1, 11 
(Boll., Sept , IX, 163). ù 

(5) Vita Popponis, xiv, 56 (Boll., Jan., III, 263). 

(6) Vita Godefridi, 1, 12 (Boll. Nov., III, 933). 

(7) Vita Ayberti, 1, 7 (Boll., Apr., I, 672), 

(8) Marsone, Ep. 6 (PL, CLXXI, 1483, 1485). 

(9) Vita Gerlaci, 12 (Boll., Jan., I, 311). 

(10) Vita B. Stephani, 1, 24, éd. BaLuze, Miscellaneorum libri VII, 
Parisiis, 1683, IV, p. 96-97. 

(11) G. MapeLanne, Hisloire de S. Norbert, Lille, 1886, p. 197. 

(12) Fr. Funcx-BRENTANO, L'histoire de France racontée à tous: Le 
Moyen-Age, Paris, 1922, p. 97. 
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à la nudité pédestre. Ce fut notamment le cas de beaucoup 
de recluses : Wiborade de Saint-Gall (13), Ivette de Huy (14), 
Wilbirgis de Saint-Florian (15), Dorothée de Prusse (16), 
Sainte Colette de Corbie (17). De tous les gens d’église 
peints par l’abbesse Herrade de Landsberg dans la minia- 
ture de l’Échelle des Vertus de l’Hortus deliciarum, seuls 
l'Ermite et le Reclus sont représentés sans chaussures (18). 

Sainte Liutbirge se rendait, toutes les nuits, pieds nus, 
à l’église pour assister aux matines (19). Sainte Hedwige, 
duchesse de Silésie (+ 1243), de même que sainte Cuné- 
gonde, épouse de Eoleslas If, duc de Cracovie, qui, une 
fois veuve, entra chez les Clarisses de Sandeck, en Polo- 
gne, firent preuve, l’une et l’autre, d’un attachement singu- 
lièrement obstiné à cette pratique ascétique. Voici, en 
effet, ce qu’on lit dans la vie de Sainte Hedwige : 


Ipsa quoque delicata Dei vias ambulabat difficiles, nam 
sequendo Christum nudis gressibus in glacidiis et nivibus in- 
cedebat. Habebat tamen semper apud se sine filitro et absque 
soccis calceos simplices, quos sub ascellis portans continue 
tunc tantummodo induit cum venerabilibus personis occurrere 
voluit, quibus abeuntibus ipsos protinus deponebat. In ope- 
ribus suis quia soli Deo qui videt in abscondito desiderabat 
placere et laudes humanas devitare curabat, ne deprehendere- 
tur nudis frequenter incedere pedibus, vadens ad ecclesiam 
quamdoque calceis usa fuit, ad eamdem autem perveniens mox 
nudis pedibus in nudo deiceps residens pavimento orationibus 
insistebat. 


Hedwige négligeait de laver ses pieds souillés de boue, 
qu’on pouvait voir, en hiver, labourés de crevasses et tout 
sanglants. Aussi son confesseur lui ordonna-t-il de renon- 


(13) HERMANN, Vila Wiboradae, 1, 3 (Boll., Mai., I, 289), 

(14) THomas pe CANTIMPRÉ, Bonum universale de apibus, 1, 28. 

(5 Vita Wilbirgis, 32, éd. B. Pez, Rerum ausiriacarum scriptores, 
Lipsiae, 1725, II, p. 235. 

(16) Vita Dorotheae, 1v, 95, 96. (Boll., Oct., XIII, 539, 540). 

(7) E. Sante-Marie Perrin. La belle vie de sainte Coleite de Corbie, 
Paris [1921], p. 80. 

(18) Æorlus deliciarum, texte explicatif des chanoines A. Srraug et 
G. Kezzrr, Strasbourg, 1879-1899, pl. Lvr. 

(19) Vita Liutbirgae, 12 (MG, Scriptores, IV, 161). 
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cer à cette mortification indiscrète et lui fit-il présent d’une 
paire de souliers qu’il lui enjoignit de porter. Elle les por- 
ta, en effet, mais, comme on la vu par le texte qui pré- 
cède, non pas aux pieds; chaque fois qu’elle sortait, elle 
les prenait sous ses aisselles (20). 

Sainte Cunégonde rivalisa avec Hedwige d’austérité 
comme aussi de pieuse obstination. Son confesseur, un 
Frère Mineur, lui ayant fait promettre de ne jamais sortir 
sans chaussures, elle prenait soin d’attacher ses souliers à 
sa ceinture toutes les fois qu’elle sortait. Voyant cela, le 
Frère Mineur exigea expressément qu’elle portât ses chaus- 
sures aux pieds Que fit alors Cunégonde? Elle chaussa 
bien des souliers, mais des souliers dépourvus de semel- 
les (21). 

Franciscains, Clarisses, Carmes déchaux, Trinitaires et 
Augustins déchaussés, ne doivent porter, d’après leurs 
règles primitives, que des sandales. Dans la Regula bullata 
(29 mars 1223), S. François d'Assise n’accorde lPusage des 
souliers à ses disciples qu’en cas de nécessité : « Et qui 
necessitate coguntur possint portare calceamenta » (22). 
Dans l’opuscule intitulé Æpistola de sandaliis Apostolo- 
rum sive de eo quod Christus et Apostoli et discipuli ejus 
incesserunt discalceati, S. Bonaventure cite l'exemple de 
beaucoup d’ascètes qui auraient pratiqué la nudipedatio à 
la suite du Christ, de ses Apôtres et de ses disciples (23). 
Dans son commentaire de la règle de S. Benoît, Martène 
énumère un grand nombre d’anciens moines qui allèrent 
volontairement nu-pieds (24). Toutefois, à aucune époque, 
les moines proprement dits, Bénédictins, Cisterciens, 
Chartreux, ne furent astreints par leurs règles, comme les 
religieux dont il vient d’être parlé, au régime de la gymno- 


podie (25). 


(20) Vita major Hediwigis, ur, 28, 29, 30 (Boll., Oct., VII, 231-232). 

(21) Vita Cunegundis, xvi, 147, 148, 149 (Boll., Jul., V, 701-702). 

(22) Regula bullata, 2, éd. Bôumer, Analekien zur Gerchichte des 
Franciscus von Assisi, Tübingen, 1904, p. 31. 

(23) BonAvENTURE, Opusc. xv, éd. de Quaracchi, t. VIII, 1898, 
p. 386-390. A 

(24) MartTÈNE, Commentarius in regulam S. P. Benedicti, Parisüs, 
1690, p. 705. 

(25) Voir Regula S. Benedicti, cap. 55. 
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La dénudation des pieds spécialement au moment de la 
prière est fréquente (26). Au surplus, nous avons déjà attiré 
l'attention des lecteurs de cette revue sur l’usage assez ré- 
pandu au moyen âge de prier à genoux nus (27). Sainte 
Hedwige pria si fréquemment ainsi que des callosités et de 
grosses tumeurs se formèrent à ses genoux (28). C’est de ce 
même usage que font mention les vers suivants : 


Li roi l'entend, si fort s’en esjoi 
Ses jenoils nuz contre terre flati, 
Ses capiaux oste, vers Diex ses mains tendi... (29). 


Hildeburge (+ v. 1115), recluse à Saint-Martin de Pon- 


toise, serait même allée plus loin, au dire de son biographe: 


Quis vero audiat et facile credat quantis vicibus et per aes- 
tatem et per hiemem ad orationem procumbens ventrem et 
genua nudaba! et sic terrae et pavimentis adhaerebat (30)... 


Godefroy, évêque d'Amiens, un contemporain d’Hilde- 
burge, demeurait seul, après matines, dans l’église, et là 
— vestem calciamentumque sibi extrahens, geniculs in 
oratione defixis — attendait le retour de laurore dans la 
prière (31). On possède plus d’une attestation de pieuses 
veilles passées dans un état de nudité partielle ou com- 


plète (32). 


(26) Voir les vies précitées de Sainte Liutbirge, de S. Jean de Lodi, 
de S. Godefroy d'Amiens et de Sainte Hedwige. — Cependant l’auteur 
du De Virginitate du Pseudo-Athanase (11; P. G., XXVIII, 263) recom- 
mande aux vierges de prier chaussées. 

(27) La vie érémitique au moyen âge (Rev. d’ascét. et de mystique, I, 
1920, p. 236-238). à 

(28) Vila Hediwigis, 1v, 51, p. 236. 

(29) Entrée d’Espagne, 240 (?), cité par J. ALToNA. Gebele und Anru- 
fungen in den altfranzôsischen Chansons de Gesle (SreNGEL’s Ausgaben 
und Abhandlungen, IX), Marburg, 1883, p. 34. 

(30) Vita Hildeburgis, 6 (Boll., Jun., I, 354). 

(31) Vita Godefridi, loc. cit. 

(32) (Erat consuetudo .. supra nudam petram nudis membris in vi- 
gilüis et orationibus pernoctare » (Vita Monennae [Darercae|, II, 1, éd. 
Mario Esposiro dans les Proccedings of the R. Irish Academy, XXVNIII, 
sect. C, 1910, p. 228). — « Cum enim genuum flexione lacesseret cor- 
pusque pene deficeret, vestimenta ponebat nudusque persistens fatis- 
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IT. La GymNOPoDIE PÉNITENTIELLE. — Gautier, abbé de 
Saint-Martin de Pontoise (+ 1093), avide de s’humilier de- 
vant toute la communauté, demanda à ses moines de lui 
infliger la correction corporelle au chapitre. Les moines s’y 
refusèrent, mais, sur les instances réitérées de l'abbé, ils 
durent finalement se prêter ad duritiam cordis à V’exécu- 
tion de son dessein, et chacun se vit obligé de frapper, à 
son tour, la chair nue du vénérable abbé. Celui-ci, pour 
que l’humiliation fût complète, se présenta dans la tenue 
d’un pénitent. 


Liceat peccantis lege (dit-il à ses moines), id est nudis pedi- 
bus totoque corpore circa renes tantum praecincto manibus- 
que meis virgas disciplinatorias ferenti, in capitulum venir. 
et a vobis omnibus virgarum correctionem... accipere (33). 


La nudité des pieds fut, en effet, souvent imposée aux 
pénitents publics. Voici le traitement auquel le concile de 
Tribur (5 mai 895) condamnait les homicides pendant les 
quarante premiers jours de leur pénitence : 


. nudis pedibus incedet, lineis non induatur vestibus 
nisi tantum femoralibus, saecularia arma non portet, nullo 
vehiculo utatur, ad nullam feminam nec ad propriam uxorem 
his diebus misceatur, etc (34). 


Les pénitents publics devaient se présenter à la porte 
de l’église, le mercredi des Cendres, € sacco induti, nudis 
pedibus, vultibus in terram prostratis, reos se esse ipso 
habitu et vultu proclamantes (35) ». 


centes artus spiritui servire cogebat ». (Vie du B. Hamon, moine de 
Savigny, 1, éd. E. P. SauvaGe dans Anal. Bollandiana, 1, 1883, p. 504). 
— Le R. P. F. Cavallera a eu l'obligeance de me signaler le passage où 
S. Jérôme reproche à Vigilance d’avoir prié dans l’état de nudité (Con- 
tra Vigilantium, 11 ; P.L. XXII, 304, éd. de 1883). 

(33) Vita Galteriüi, II, 15 (Boll., Apr. I, 758). — Sur la gymnopodie 
imposée comme pénitence, voir, par ailleurs, F. LixpermanNN, Die Gc- 
setze der Angelsachsen, Halle, 1903, I, p. 260 et 417. 

(34) C. 55 (M. G., Capüularia, N, p. 242). 

(35) Récinon De Prüm, De Ecclesiae disciplina, 291 (PL, CKXXH, 
245) ; BurcuarD De Worms, Decrelorum libri XX, xix, 26 (PL, CXL, 
984). 


REV. D'ASCÉT. ET DK MYaT., 1V, Avril 1923. ; 18 
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Quant aux religieux coupables de fautes graves, ils re- 
cevaient leur châtiment dévêtus. « Extensus nudo corpore 
septuaginta et duo flagella accipiat », lit-on dans le Pactum 
de S. Fructueux de Braga (+ 665)(36). Le capitulaire d’Aix- 
la-Chapelle de 817 défendit d'exposer nus aux regard des 
frères les moines ayant encouru la peine de la flagellation : 
ut nudi pro qualibet culpa coram fratrum oblutibus non 
flagellentur (37), ce qui doit probablement s’entendre de 
la nudité à peu près complète, car celle des pieds et du 
torse resta de règle pour l’administration du châtiment des 
verges, comme le prouvent les dispositions suivantes des 
coutumiers monastiques : 


. discalciaius et nudus in conventum veniat [frater], ac- 
ceptoque judicio illuc. ubi consuetudo fuerit, veniat, videlicet 
in auditorio et calcial se atque vesliat et revertatur in capitu- 
lum, ante domnum abbatem veniam petat... Egressurus de 
ipsa poenitentia, iterum nudus et discalciatus veniat in capitu- 
lum... (Consuetudines farfenses, IX, 15) (38). 

Frater fugiens de monasterio dum reverti voluerit nudus et 
discalciatus veniat in capitulum, in brachia tenens cucullam et 
manu virgam ferens (Jbid., II, 4o) (39). 

Frater qui talem incurrerit lapsum, venturus in capitulum 
primum pedes nudal, capitium quoque staminei sui dextra lae- 
vaque incisione laxatur, ut brachia possit per ipsum extrahere 
et stamineum cum manicis circa femoralia ligare ; accipit vir- 
garum manipulum manu dextra etin laeva cuculla decenti com- 
plicatione pedente... Verberatur quantum fuerit visum domno 
abbati. Post haec jubet eum exire ad induendum ; rediens ite- 
rum se prosternit, etc. (Uparrmia, Consueludines cluniacenses, 
III, 3) (40). 


(36) Pactum Fructuosi (PL, LXXX VII, 1128). 

(37) C. 14 (M. G. Capiularia. 1, p. 344). Cf. Statuta Murbacensia, 
25, éd. Br. ALsers, Consueludines Monasticae, IV, 90. 

(38) Ed. Br. Aisers, Consuet., I, 149. 

(39) Ed. Br. Arsers, Consuel., 1, 174 — Une religieuse nommée 
Duda, fut condamnée par le Concile de Douzy (874) a être fustigée 
« coram abatissa sua vel sororibus, ut ceterae metum habeant. nudo 
dorso, remota virorum praesentia » (Concil. Duziacense, I, Mansi, 
Concilia,, t. XNVII-XVIHI, col. 293). 

(40) PL, CXLIX, 734. 
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Nudat se eodem modo quo prius, et cum veniens vapula- 
verit, domno abbate jubente, induit se cuculla, etc. (Ibid.),. 


A Cluny, le moine coupable de certaine faute grave se 
voyait condamné à se poster à la porte extérieure de Péglise, 
le dimanche, au moment où les fidèles entraient pour assis- 
ter à la messe matinale : 


Stat ipse nadis pedibus prope fores ecclesiae et unum codi- 
cem grandiusculum tenet in manu; capellum non induit ut ab 
omnibus possit agnosci (41). 


Nous allons voir maintenant la gymnopodie, si fré- 
quemment imposée aux pénitents publics et aux pénitents 
des cloîtres, en usage dans la liturgie et tout particulière- 
ment dans la liturgie monastique. 


III. LA GYMNOPODIE DANS LA LITURGIE. — La nudité ri- 
tuelle se rencontre dans les liturgies antiques et dans de 
nombreuses superstitions populaires, chez les civilisés com- 
me chez les sauvages (42). Assez souvent une signification 
magique s’attache à ces pratiques rituelles (43). La gym- 
nopodie se pratiqua notamment dans les processions qui 
se faisaient, à Rome, par les temps de grande sécheresse 
pour obtenir de la pluie. Tous ceux qui y prenaient part 
marchaient pieds nus ; de là le nom de nudipedalia donné 
à ces processions (44). 

Dans la Bible, le « solve calceamentum de pedibus tuis » 
est ordonné comme une marque de révérence en présence 


(4) PL, CXLIX, 735. 

(42) Voir J. HeckenBAcu, De nudilale sacra sacrisque vinculis (Reli- 
gionsgeschichiliche Versuche, IX, 3), Giessen, 1911, p. 14 s.; Karz 
WenmoLp, Zur Geschichte des heidnischen Ritus (Abhandlungen d. Ber- 
liner Akademie, 1896, p. 3 s.); Friepricn HeiLer, Das Gebet, München, 
4921, p. 104 105 ; W. Dronna, Le dévoilement prophylactique du corps 
(Anseiger f. schweis. Altertumskunde, N.F. XVI, 1914, p. 62-66). 

(43) Pau Lesay, Le sabbat juif et les poèles latins (Revue d'histoire et 
de littérature religieuses, VIII, 1903, p. 317). 

(44) Voir DAREMBERG et Sr, Dictionnaire des antiquités grecque 
el romaine, aux mots : Aquaelicium et Manalis lapis. 
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de la divinité (45). Dans la liturgie catholique, la gymno- 
podie, qui a cessé de se pratiquer régulièrement aujour- 
d’hui, avait un caractère nettement pénitentiel. C’était par 
pure mortification que les religieux prenaient part ancien- 
nement nudis pedibus ou discalceatis pedibus aux cérémo- 
nies liturgiques qui sont spécialement destinées à favori- 
ser les sentiments et les actes de pénitence. 

On à vu que les moines portaient à l’ordinaire des sou- 
liers et des bas. Discalceatis pedibus, dans les textes d’ori- 
gine monastique, est-il l'équivalent de nudis pedibus ? Dans 
certains cas, ilest assez difficile de le savoir. De nos jours 
encore, clercs et religieux quittent leurs chaussures, mais 
gardent leurs bas, pour la cérémonie de ladoration de la 
Croix, le Vendredi-Saint. La rubrique actuelle du missel 
romain concernant l’officiant est ainsi conçue : « Sacerdos… 
mox depositis calceamentis accedit ad adorandam cru- 
cem ». 

Au moyen âge, le pape se rendait nu-pieds, accompagné 
des cardinaux également nu-pieds, à Sainte Marie-Majeure 
pour y célébrer l’office de la Purification (46). 

Le mercredi des Cendres, jour marqué d’un évident ca- 
ractère de pénitence, le pape allait pedibus discalceatis à 
Sainte-Sabine, où avait lieu la station (47). Ce jour-là, dans 
les monastères, les religieux se rendaient au chœur sans 
chaussures ou pieds nus pour y recevoir les cendres, et ils 
ne se rechaussaient qu’une fois la messe terminée (48). Chez 
les Cisterciens etles Gilbertins, le célébrant et les minis- 
tres devaient eux-mêmes quitter leurs chaussures pour la 
cérémonie de l’imposition des cendres, mais ils se rechaus- 
saient avant de remonter à l’autel (49). La règle écrite en 


(45) Ex. IL 5 ; Jos., V, 16. 

(46) XT Ordo romanus, ©9 (PL, LXXVIII, 1037). Cf. MaRTÈNE, De 
antiquis Ecclestae ritibus, 1v, 15, Venetiis, 1788, t. III, p. 45. 

(47) AT Ordo rom., 34, col. 1038 ; XV Ordo rom., col. 1292. 

(48) Veieres consueludines floriacenses (ALBers, Cons. monast., V, 
139) ; Consucl. cluniacenses antiquiores, 19 (AzBers, IL 12); Consuet. 
Sigiberli abbalis, 23 (Azsers, IL 82) ; Consuet. fruciuarienses, 33 (ALBeRs, 
IV, 32) ; Observancie regulares canonic. regul., 30. éd. J. W. CLaru, 
The Observances in use at the Augusüinian Priory of St Giles and 
St Andrew at Barnwell (Cambridgeshire), Cambridge, 1897, p. 148. 

(49) Usus anliquiores ordinis cisierciensis, 1, 13 (PL, CLXVI, 1394) ; 


; 
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anglais pour les Brigittins du monastère de Syÿon (Middle- 
sex) dit aussi que les frères devaient recevoir les cendres 
« barefoted » (50). 

I était de tradition, dans les monastères bénédictins, de 
faire des processions gymnopodiques dans le cloître les 
mercredis et vendredis de carême (51). Au Mont-Cassin, 
une troisième procession avait lieu le lundi (52). Voici en 
quels termes Lanfranc parle de cette pénitence quadragési- 
male dans les constitutions qu’il composa pour le prieuré 


_ cathédral de Christ Church de Cantorbéry : 


Ad hanc processionem nullus vadat calceatus, nisi sacerdos 
et levita. Si quis pro aliqua infirmitate nudis pedibus ire nequi- 
verit, de processione remaneat. Redeuntes de processione nul- 
lus praesumat se calceare sine licentia (53). 


Les anciennes coutumes de Fleury-sur-Loire disent éga- 
lement que ces processions devaient se faire pieds nus. 
Toutefois, si le froid était trop vif, l’abbé ou le prieur pou- 
vaient permettre aux frères de rester chaussés (54). 

D’après la Concordia regularis et un abrégé de ce texte 
rédigé au début du onzième siècle, les processions du mer- 
credi et du vendredi étaient reprises après l’octave de la 
Pentecôte et continuées jusqu’à la fête de l’Exaltation de la 
Sainte-Croix ou même jusqu'aux calendes d’octobre. Elles 


Pa. GuienarD, Les monuments primitifs de la règle cistercienne, Dijon, 
18:8, p. 103-104 ; R. M. Woocey, The Gülbertine Rite (Henry Bradshaw 
Soc.), London, 1921, t. I°r, p. 28. 

(50) Règle du S. Sauveur et de Ste Brigille, 33, éd. G. J. AUNGIER, 
Hisiory and Antiquilies of Sion Monastery, London, 1849, p. 543. 

(51) Consuelud. cluniac. antiquiores, ?0 (Azsers, II, 15); Consuet. 
Sigiberli, 23 (ALBErS, Il, 82); Consuel frucluarienses, 33 (ALBErs, IV, 
33, 39) ; Consuel. farfenses, 44 (AzBers, 1, 36). Cf. Porée, Hisioire de 
l'abbaye du Bec, Evreux, 1901, t. [e', p. 478-179, Observ. regulares canon. 
regul., éd. J. W. CLark, loc. cit. 

(52) MarTÈNE, De aniiquis monachorum ritibus, Lugduni, 1690, p. 342. 

(53) Decreta Lanfranci, 3 (PL, CL, 454). Sur l’origine des Decreta, 
voir J. ARMITAGE RogINsoN, Lanfranc’s Monastic Constitutions (Journal 
of theological Siudies, X, 1909, p. 375-388) et En. Bismop, Lifurgica 
historica, p. 270. 

(54) Veleres consuel. floriac. (Azsers, V, 139). 
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étaient toujours faites discalceatis pedibus, remarque le 
texte abrégé (55). 

La Concordia regularis elle-même ne renferme aucune 
disposition touchant la nudité des pieds aux processions de 
Carême (56), mais elle nous fait connaître un usage du 
Jeudi-Saint que nous n’avons pas vu signalé ailleurs. Ce 
jour-là, le chapitre terminé, les frères se déchaussaient pour 
laver le pavé de l’église et les autels avant la messe. Cette 
besogne terminée, ils se lavaient les pieds et se rechaus- 
saient pour assister à la messe. Le mandatum avait lieu 
plus tard (57). 

Un grand nombre de textes marquent clairement que 
les moine prenaient part nudis pedibus à Vadoration de la 
Croix, le Vendredi-Saint (58). Les religieux demeuraient 
même nu-pieds une bonne partie de la journée, savoir de- 
puis l'office de prime jusqu’à la fin de la messe des Pré- 
sanctifiés, ou même jusqu’à la fin des vêpres, ce qui repré- 
sente un espace de temps considérable car, ce jour-là, il 
était de règle de réciter intégralement le psautier après 
prime (59). En cas de froid excessif, les Decreta Lan/ranci 
concédaient toutefois une certaine mitigation : 


Ad primam... nudis pedibus vadant...et sic maneant omnes 
donec impleatur diei officium, nisi jussu abbatis calceentur 


(55) Éd. G. W. KrremN, dans Compotus Rolls of the Obedientiaries 
of St Swithun's Priory, London et Winchester (Hamsphire Record 
Soc.), 1892, p. 182. 

(56) Concordia regularis (PL, CXXXVII, du 

(57) Conc. reg., col. 491. 

(58) Veleres consuel. floriacenses (ALBERS, V, 145) ; Consuet. S. Vito- 
nis Verodun. (Azsers, V, 122); Concordia regularis (PL, CXXX VII, 492); 
UpaLric, Consuet. PAPE 1, 13 (PL., CXLIX, 661); Duranp pe MENDE, 
Rationale divinorum officiorum, Venetiis, 1609, vr, 77, fol. 228, 299 ; 
MarTÈNE, De antiquis monachorum ritibus, p. «10 ; du même, De antiq. 
Eccles. rit., 1v, 23, t. III, pp 128, 137-139 ; Æègle du S. Sauveur et de 
Ste Brigitte, 37, éd. G. J. AuNGIER, op. cit., p. 349-350. Cette règle fait 
encore mention d’une adoration de la Croix « with prostracions barfote », 
le jour de Pâques (Ch. 39, p. 352). 

(59) Veteres consuel. floriacenses, loc. cit.; Consuet. cluniac. anti- 
quiores, 24 (Ausers, Il, 21-92) : Consuet. Sigiberti, 31 (Argens, II, 96) : 
Consuel. fructuar., #1 (Azgers, IV, 59); Consuet. monasteriorum Germa- 
niae (ALBers, V, 35); Consuelud. Einsidlenses (Azsers, V, 93) ; Consuet. 
. Vallymbrosanae congregationis, 25 (Azsers, IV, 247); Usus antiq. ord. 
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pro nimia asperitate frigoris. Quod si evenerit, officio tantum 
intererunt nudis pedibus (60). 


Le célébrant, les ministres, et parfois les chantres, se 
recnaussaient après ladoration de la Croix (61), sauf à 
Ciîteaux et à Camaldoli, où ils demeuraient pieds nus jus- 
qu’à la fin de la messe des Présanctifiés (62). 

À Rome, le pape se rendait discalceatus, en récitant des 
psaumes, à l’église de Sainte-Croix de Jérusalem, où se 
tenait la station (63). 

EÉvêques et clercs séculiers s’imposaient, ce jour-là, com- 
me les moines, la gymnopodie (64). Les laïques eux-mêmes, 
en certains lieux, visitaient les églises nu-pieds, le Ven- 
dredi-Saint (65). Guillaume de Chartres, chapelain de Saint 
Louis, rapporte que le roi, après avoir récité le psautier 
tout entier en son particulier, avait coutume d’aller, ce 
jour-là, nudus pes, in humili habitu, distribuer ses aumônes 
par les chemins fangeux ou rocailleux (66). 

Les Litanies majeures (25 avril) et les Rogations étaient 
également considérées comme des jours où les fidèles de- 
vaient joindre des actes de pénitence à la prière publique. 
Un pontifical de l’abbaye de Werden sur la Rubhr, cité par 
Martène, marque bien le caractère pénitentiel de ces céré- 
monies : 


Nullus autem his diebus vestimenta pretiosa induatur, quia 
in sacco et cinere lugere debemus. Prohibeantur ebrietates et 


cist., 22, éd. Guienarp, op. cit., p. 113. Cf. R. Tricue, art. Cfleaux, dans 
le Dict. d'archéol. chrét. el de liturgie, col. 1796. 

(60) Decreta Lanfranci, 4 (PL, CL, 464). 

(61) « Non licere presbyterum vel diaconum altari ministrare per 
nudos pedes » (MaRTÈNE, De anlig. Eccl. rit., 1v, 23, t. III, p. 198). Cf. 
Ibid., 1v, 23, p. 137 et 140. 

(62) Usus antig. ord. cist., 22 (PL, CLXVI, 1403); Consiitut. de 
C'amaldoli (XIVe s.), 23, éd. Mirrarezzt et Cosreponi, Annales camaldu- 
lenses, Venitiis, 1755-13, t. VI, 2° part , col. 373. 

(63) XZ Ordo rom., 42 (PL, LXXVII, 1041). Cf. MARTÈNE, De antiq. 
Eccliri/v,23, til, pe 127. 

(64) MaRTÈNE, De antiq. Eccl, rit., 1v, 28. 

(65) Vita Constabilis abbatis Cavensis (+ 1124), 1v, 26 (Boli., Febr., 
INT, 46). 

(66) Vita S. Ludovici regis, I, 6 (Boll., Aug., V, 560). 
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comessationes, quae sunt in vulgari plebc. Nemo ïibi equi- 
tare praesumat, sed discalcealis pedibus omnes incedant. Ne- 
quaquam mulierculae choros ducant sed omnes in communi 
Kyrie eleison decantent, etc (67). 


Dans les monastères, ces processions se faisaient nu- 
pieds (68). Après avoir dit, ainsi que d’autres coutumiers, 
que les moines devaient se déchausser au dortoir après 
sexte, les anciennes coutumes de Fleury- sur-Loire ajoutent 
ces détails significatifs : 


Ad egressum vero ecclesiae parati sint duo clientes elecmo- 
sinarii hinc inde cum baculis, egredientibus singulis singulos 
baculos porrecturi, et Cum ad ecclesiam quo pergitur ventum 
fuerit, eodem modo eos a singulis recepturi et denuo, cum 
exierint, reddituri ; et cum ad majorem ecclesiam reditum fue- 
rit, eosdem eodem modo recepturi. Terlia et quarta feria et 
quotiens fratres nudis pedibus muros castri egrediuntur, simi- 
liter de baculis fiat (69). 


La raison de la distribution des bâtons aux procession- 
nants, qui ne se faisait pas seulement à Fleury, mais aussi 
à Farfa, à Cluny et ailleurs (70), est clairement indiquée 
dans les dernières lignes du texte précité. Parlant des pro- 
cessions de l’abbaye du Bec, le sieur de Moléon note que 
«les moines portoient des baguettes ou bâtons pour se 
soutenir et pour ôter du chemin ce qui pouvoit les incom- 


moder à marcher, car ces processions se faisoient autrefois | 


nuds pieds (71) ». Le bâton était moins utile pour les pro- 
cessions de carême, qui se faisaient sur les dalles unies du 
cloître, que pour ie des Litanies majeures et des Roga- 
tions dont le parcours était plus long et plus accidenté. 


(67) MARTÈNE, De ant. Eccl. rit., 1v, 27, t. III, 185. 

(68) Consuet. cluniac. antiquiores, ?7 (Ausers, Il, 28) ; Consuet. Sigi- 
berti, 87 (AzBers, Il, 109) ; Consuet. fructuar., 56 (Arrers, IV, 84). Cf. 
MarTÈne, De antig. monach. ril., p. 471 et 591. A Strasbourg, les por- 
teurs de châsses, aux processions des “Rogations, marchaient également 
nu-pieds (MARTÈNE, De antiq. Eccl. rit., t. IL, p. 190). 

(69) Veteres consuet. floriac. (AzBers, V, 449). 

(70) Unazric, Consuet. cluniac., 1, 91 (PL, CXEIX, 670) ; Consuet. 
farfenses, 07 (Arsers, I, 67). 

(71) Voyages liturgiques en France, Paris, 1757, p. 343. 
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Quelques coutumiers emploient l’expression discalceati, 
qui doit ici s’interpréter sûrement &nu-pieds », car les mê- 
mes textes ajoutent que, la procession terminée, les moines 
devaient aller se laver les pieds, évidemment parce qu’ils 
avaient marché sans souliers ni bas (72). 

Ici s’arrête la série des cérémonies liturgiques propre- 
ment dites qui donnaient lieu à la pratique de la gymno- 
podie. Nous n’avons plus à parler que de traditions res- 
treintes à certaines catégories de personnes, à certains lieux 
ou à quelques circonstances qui comportaient encore le 
même usage. 

Dans l’ordre de Sainte Brigitte de Suède, les novices 
émettaient leurs vœux nu-pieds (73). La nudité pédestre 
était aussi fréquemment requise des personnes qui se pré- 
sentaient pour être régulièrement admises à la réclusion 
religieuse (74), voire de la matrone qui accompagnait la 
recluse durant la cérémonie de la profession et lui tenait 
lieu, en quelque sorte, de marraine (75). 

Les documents historiques et les peintures du moyen 
âge montrent de hauts personnages et même des souverains, 
portant, nu-pieds, les reliques des saints (76). C’est en cet 
appareil que saint Louis voulut recevoir la relique de la 
Vraie Croix (77). 

Pour fléchir le ciel, les croisés organisèrent, sous les 
murs de Jérusalem, des processions où ils manifestèrent 
les signes les plus touchants de la pénitence corporelle et 
spirituelle, « cum multa spirituum et corporum contritione 
processiones agendo, dit Guibert de Nogent, sanctorum no- 


(72) Consuetud. Sigiberti, 37 (Azsers, Il, 109-110) ; C'onsuet. clunia- 
censes anliquiores, loc. cit. 

(73) Règle du S. Sauveur et de sainte Brigitte, 15, éd. AUNGIER, op: 
cit., p. 303. 

(74) Voir notre Ætude sur la réclusion religieuse (Revue Mabillon, 
XIII, 1923, p. 36). 

(75) Jean Buscu, Liber de reformatione monasteriorum, Il, 42, éd. KarL 
Gruss, Geschichisquellen der Provinz Sachsen, XIX, Halle, 1886, p. 657. 

(76) Voir Pau Lacroix, La vie militaire et religieuse au moyen âge 
el à l’époque de la Renaissance, Paris, 1876, p. 405, fig. 281; Fr. FuNcx- 
BRENTANO, 0p. cil., p. 46. 

(77) Comte Rianr, ÆExuviae sacrae Constantinopolitanae. Geneva?, 
11, 243-245. 
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mina flebiliter inclamando, nudipedalia exercendo.. (78 ». 

Les longs pèlerinages entrepris nu-pieds par vœu, les 
processions dans le même état au lieu même du pèlerinage, 
les circumambulations de lieux saints accomplies pieds nus 
ou sur les genoux nus, les cortèges de marins sauvés du 
naufrage accomplissant leur vœu le corps nu, sauf le né- 
cessaire pour sauvegarder la pudeur, sont de tous les temps. 
Il faut lire certaines descriptions de pardons du littoral 
breton, de ceux du temps passé surtout, que ne fréquen- 
faient pas encore les touristes profanes, sceptiques ou 
gouailleurs, pour comprendre jusqu’à quel point tout res- 
pect humain était absent des scènes qui s’y déroulaient (79). 
Mieux encore, il faut avoir vu ces spectacles de foi ardente 
et naïve — vraies visions du moyen âge — pour compren- 
dre leur beauté saisissante. &« Rien de touchant comme ces 
bandes de rudes matelots qui viennent, nu-pieds et en che- 
mise [au pardon], pour accomplir le vœu qui les a sauvés 
du naufrage, portant sur leurs épaules les débris de leur 
navire fracassé (80) ». &[A Pile d’Arz; (81), quand un nau- 
frage n’avait coûté la vie à personne, le retour des naufra- 
gés était signalé par une messe d’actions de grâce, ou bien 
encore, mais beaucoup plus rarement, ils faisaient ensem- 
ble, le dimanche suivant, une procession autour de l’église, 
portant chacun un cierge à la main et vêtus d’un simple 
caleçon, par le froid le plus rigoureux de l’hiver (82) ». 
« La grande fête de Quelven (83) a lieu le jour de l’'Assomp- 
tion. On y voit quelquefois tout l’équipage d’un vaisseau 


(78) GuIBERT DE NoGEnNT, Gesta Dei per Francos, VIL, 11, 6 (PL. 
CLVI, 793). - Lors de la prise de Jérusalem (15 juillet 1099), nombre 
de croisés oublièrent le vœu qu'ils avaient fait de n’approcher de la ville 
que pieds nus (FuNCK-BRENTANO, op. cit., p. 115). 

(79) Lire notamment les belles pages signées E. Le Garrec sur Nos 
Pardons; conclusions de l’enquéte, publiées d’abord dans la Revue Mor- 
bihannaïse, puis à part dans Les Pardons de Bretagne, Vannes (La- 
folye), 1915, p. 33 s. 

(80) T. HERSART DE LA VILLEMARQUÉ, Barzaz-Breiz, chants populaires 
de la Bretagne, 4° édit., Paris, 1846, I, p. LxxxI. 

(81) Dans le golfe du Morbihan. : 

(82) Fr. Rio, Epilogue à l’art chrétien, Fribourg-en-Brisgau, 1870, 
t. Ir, p. 51-52. 

(83) Quelven arr. et cant. de Pontivy (Morbihan), 
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s’y rendre la tête et les pieds nus, n'ayant d’autres vête- 
ments qu'un pantalon et une chemise, et précédé d’une 
troupe de femmes, mères, épouses, sœurs des naufragés, 
les pieds meurtris comme eux aux cailloux de la route, 
comme eux aussi le cœur inondé d’une pieuse allégresse, 
de sentiments de reconnaissance et d’amour. C’est unique- 
ment aux marins, ou à leurs femmes, en cas d’absence, 
qu’appartient le droit de porter, à la procession, la petite 
frégate construite à Riantec en 1746 et qui, après avoir 
. orné, quatre ans, la chapelle de Larmor, a été offerte à 
Quelven en 1750... Beaucoup de ces pèlerins passent la 
nuit qui précède la fête en prière au milieu des pauvres 
sous le porche de l’église (84) ». &A Sainte-Barbe, à Roscoff, 
les femmes et les filles de matelots s'imposent des pénitences 
pour le salut de leurs maris et de leurs pères. Elles se ren- 
dent à la chapelle pieds nus et le cierge à la main. Quel- 
quefois on voit des marins sauvés du naufrage par suite 
d’un vœu venir l’accomplir eux-mêmes en faisant plusieurs 
fois à genoux le tour de la chapelle... (85) ». 

Les marches et processions gymnopodiques des pèlerins 
sont en usage dans beaucoup d’autres pays (86). Quant à la 
coutume médiévale de prier sur les genoux nus, elle a été 


(84) Hippoczyre Vioeau, Pèlerinages de Bretagne : Morbihan, Paris, 
1855, p. 78. : 

(85) mice Souvesrre, Le Finistère en 1836, Brest, 1838, p. 98. Voir 
encore L. KerARDvEN |L. A. DuriLnor]|, Guionvac’h suivi des Études sur 
la Bretagne, Paris, 1835, p. 317; J. Bucéon, et E. Le Garrec, Sainte 
Anne d’Auray. Histoire du pèlerinage, Vannes, 1912 et Abbeville, 1919, 

. 90. 

ï (86) Ricnarp AnprRge Votive Weihgqaben des katholischen Volks in 
Süddeutschland, Braunschweïg, 1904 (Cf. H. Gaipoz, dans Mélusine, 
t. XI, col. 4); Orro Zôckcer, Askese und Mônchium, Frankf. à. M., 
1897, p. 460 ; Tomas MEssiNGnam, Tractatus de Purgatorio S. Pairicüi, 
Parisiis, 1624, publié par Micxe, PL, CLXXX, 98%; H. Decenaye, Le 
pélerinage de Laurent de Passtho au purgatoire de S. Patrice (Ana- 
lecta Bollandiana, XXVIX, 1908, p. 49,; C. Dease. À visit to St Pa- 
tricks Purgatory (Month., janv. 1906, p. 66, 67); Dannaive, L’orga- 
nisation surtout économique (sic) de l'abbaye de Saint-Hubert (Rapport 
sur les travaux du séminaire historique de l'Université de Louvain, 
1907-1908, p. 431). 
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également observée fort souvent dans divers lieux de pèle- 
rinage, en Bretagne et ailleurs (87). 
Farnborough. L. Goucaun, O. S. B. 


LA SAISIE IMMÉDIATE DE DIEU DANS LES ÉTATS 
MYSTIQUES 


DEUXIÈME PARTIE. — RÔLE DE LA SAISIE IMMÉDIATE 


DE DIEU DANS L'ÉTAT MYSTIQUE. 


Nous venons de voir que la présence intime et pénétrante 
de Dieu, esprit souverainement intelligible, à notre âme, qui 
est esprit intelligent, n’est pas un contact brut etinsensible 
mais qu’elle est par elle même au seuil de la connaissance, 
et même qu’elle a déjà émergé de l’inconscience sous la 
forme d’un instinct plus ou moins vague et obscur (1). 


L'intuition obscure, puissance obédentielle aux lu- 
mières surnaturelles. — Jusqu'ici nous sommes restés 


(87) Tu. MEssiNGHAmM, loc. cit.; H. Tuursron, Croagh Patrick 
(Month., novembre 1905, p. 461) ; F. M. Luzez, Gwerziou Breiz-Izel. 
Lorient, 1868, I, p. 129; A. Le Braz, chez LuzeL et Le Braz, Soniou 
Breis-Izel, Paris, 1890, I, p. xxm ; Fr. Ozanam, Œuvres complètes, t. XI, 
Lettres, Il, Paris, 1873, p. 294; Po pe Courcy, De Rennes à Brest et à 
Saint-Malo ; itinéraire descriptif et historique, Paris, 1864, p. 170. 

(1) Trois remarques : 1° Ce n’est, pas précisément par largument 
d’autorité que nous avons essayé d'établir cette saisie obscure; c’est 
pourquoi nous n'avons donné que peu de citations et de références. Aux 
beaux textes du commentaire de saint Thomas sur les Sentences, cités 
pp. 45 et 46 de la première partie, on comparera avec profit les passages 
parallèles du Commentaire d'ALBERT LE GRanp : 1 Sent. D, 3, àrt. 22, 
23, 27 et 29, et les fragments de la Surmma de Bono d’Urricn De STRAs- 
BOURG, cités dans la Vie spirituelle, nov. 1922, p. [431]. Voir aussi saint 
BonAvENTURE, Quuest. disp. De Scientiu Christi, Q. 4, concl. et ad 13», 
19°, 22, 23, 24, 25, 26. (Quaracchi, T. V, pp. 22-27) ; In Hexaëmeron, 
coll. 12, n° 11, ibid. p. 386 et Jtinerarium mentis in Deum, ce. 5, n° 3, 
ibid. p. 308. Ce dernier texte, pris isolément, aurait une saveur quelque 
peu ontologiste. 

2° On lit dans la Vie Spirituelle, mars 1923, p. [116], note 1 : « So- 
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dans l’ordre purement naturel. Ce contact intime d'esprit 
à esprit se produit au titre de la relation essentielle 
de la créature à son Créateur. Déjà, à ce titre seul, abs- 
traction faite de toute influence de grâce, on ne voit 
pas pourquoi une âme naturellement disposée au recueil- 
lement, — surtout si elle s’est accoutumée à chercher 
la vérité par toutes ses puissances et non par la seule 
connaissance abstraite, ne pourrait pas s’unir, dans son 
fond, à Dieu qui est en elle. Elle trouverait là, dans l’obs- 
curité, cet être transcendant et immanent à toutes choses 
dont, par la voie du discours, elle a pu déduire l’existence 
et les principaux attributs. Elle ne le verrait pas, mais elle 
pourrait conclure, par l’impression de plénitude et de réa- 
lité éprouvée à son contact, que c’est bien Lui qu’elle atteint 
immédiatement dans une intuition obscure qui le touche 
sans le reconnaître. &«Abstraction faite », avons-nous dit, et 
non « en dehors » de toute influence de grâce, car il n’y a 
pas un Dieu de la nature, en une personne, créateur, objet 
de la Théodicée et un Dieu de la grâce, en trois Personnes, 
sanctificateur, ami et Père, objet de la Foi et de la Théolo- 
gie, pas plus qu’il n’y a dans l’économie du salut, telle que 
Dieu la établie, une fin purement naturelle avec un ordre 
de secours purement naturels ordonnés à cette fin par une 


crates vel Plato percipit se habere animam intellectivam ex hoc quod 
percipit se intelligere (Ia, 87, 1). Cet article et le 3° de la question sui- 
vante sont contraires, croyons-nous, à l’intuition obscure immédiate de 
Dieu que le P. G. Picard attribue à saint Thomas. » — Nous pensions 
avoir surabondamment prévu et résolu cette difficulté dans le premier 
article, notamment pp 48-51 et 55-58. Quant au texfe cité, ou bien les 
mots « percipit se habere... ex hoc quod... » désignent une conclusion 
abstraite, et alors saint Thomas ne peut plus dire dans le même texte 
que l'âme se connaît « per suam praesentiam » et il contredit ses affir- 
mations du Commentaire des Sentences et du De Ycriiate, ou bien, comme 
le rappellent les dernières lignes de l’article, il s’agit ici d’une connais- 
sance concrète qui atteint son objet sans le discerner, ce qui est précisé- 
ment la saisie obscure ou confuse dont nous avons parlé. On trouvera 
cette même précision dans les passages suivants: {1 Sené., D. 39, q. 1, 
art. 1; {11 Contra Gent., ce. 46; S. th., Ie, q. 93, art. 7, ad 4. 

3 Signalons enfin un erratum : Dans la dernière note de la première 
partie (p. 62, note 2, 4° et 5° lignes), il faut lire : prétendre que, par 
suite, elle doit nous le faire atteindre comme il n’est pas, c’est passer in- 
dûment... 
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Providence purement naturelle. La lumière du Verbe illu- 
mine tout homme venant en ce monde ; qu’ils le sachentou 
non, tous sont acheminés à la grâce et à la gloire. 

Dans l’âme du païen qui tend à sa fin dernière avec 
bonne foi et bonne volonté, comme dans celle du chrétien 
qui cherche Dieu par l’oraison, la grâce utilise ce contact pro- 
fond établi par la nature entre la créature raisonnable etson 
Créateur. Et ce rôle de la grâce ne consiste pas seulement 
à nous aider dans l'interprétation de cette saisie obscure, 
mais à la rendre elle-même plus claire et plus révélatrice de 
son véritable objet. 

Bien que ce mode d’être de Dieu dans l’âme par la grâce, 
dit Thomas de Vallgornera (1), « soit distinct de la pré- 
sence par immensité et qu’il s’y ajoute, il la suppose pour- 
tant nécessairement. Etant présupposé le contact et l’exis- 
tence de Dieu à l’intime de l’âme, Dieu se rend présent par 
la grâce d’une nouvelle manière, c’est-à-dire comme objet 
de connaissance et de jouissance dans l’âme, comme si 
notre âme elle-même qui nous est toujours intimement 
présente comme racine et principe de toutes nos opéra- 
tions nous était rendue présente et se montrait à nous 
comme objet, non comme objet atteint et connu n'importe 
comment, mais comme un objet qui nous est intime, qui 
est la racine de notre être et de notre action et qui, à ce 
titre, est connu par toucher et connaissance expérimen- 
tale. Cette connaissance expérimentale de sa propre 
substance est pour lange vision intuitive parfaitement 
distincte parce qu’il connaît sans le concours d’un corps; 
pour notre âme, au contraire, cette expérience de nous- 
même reste obscure, en ce qui regarde notre nature, tant 
que nous dépendons du corps dans l’exercice de notre 
connaissance. En tout cas, ce genre de connaissance expé- 
rimentale et d'amour d’un objet connu et aimé comme 
racine et principe intime de notre propre être exige néces- 
sairement que cet objet se présente dans sa réalité subs- 
tantielle, sinon il ne pourrait être connu par expérience 
intime, soit que cette connaissance expérimentale reste 


(1) Mystica Theologia Divi Thomae, Q. 4, Disp. 1, art. 4, n. 866, 
Turin, 1891, T. II, p. 29. Tout cet art. 4 est à lire. 
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encore obscure et cachée, soit qu’elle ait la clarté d’une 
vision intuitive, car elle est toujours connaissance expéri- 
mentale d’une chose tout à fait intime, racine profonde de 
noire être, quine nous révèle pas seulement sa présence en 
nous donnant réellement être et action, mais en nous ma- 
nifestant cette présence et cette influence, comme n’étant 
autre que notre être même intimement connu et possédé». 
Appliquant ces principes à la présence intime et à la con- 
naissance immédiate de Dieu, le même Vallgornera ajoute 
que « ce contact objectifréel et intime, n’a pas lieu seulement 
dans la visionintuitive où Dieu s’unit à l’âme comme espèce 
intelligible... mais qu’il se réalise déjà dans la foi obscure 
au moyen de laquelle Dieu est atteint par une certaine expé- 
rience secrète, comme celle qui en cette vie nous mani- 
feste notre âme. Et il en est ainsi parce que Dieu n’est pas 
alteint seulement par la foi, qui est commune aux justes 
et au pécheurs, mais aussi par le don de sagesse, qui en 
donne un certain goût et une expérience intime, comme 
il arrive à tous ceux qui sont en état de grâce, ainsi que 
l'enseigne saint Thomas, if Il°e, q. 45, art. 4 et 5 » (1). 
Nous citons Vallgornera non pas tant pour nous appuyer 
de son autorité, que parce qu’il exprime bien ce que nous 
voulons dire, à savoir que cette présence ontologique de 
Dieu produit au fond de notre âme une connaissance expé- 
rimentale immédiate, analogue à la conscience du moi. Sur 
ce point fondamental, nous sommes pleinement d’accord 
avec lui. Dans les détails, la théorie que nous proposons 
diffère peut-être de la sienne par une légère nuance. Il exige 
l’état de grâce pour que la présence ontologique de Dieu 
devienne perceptible même de façon obcure; nous n’en 
voyons pas la nécessité. IL est vrai que ce minimum d’expé- 
rience, effet du don de sagesse qui est impliqué dans l’état 
de grâce, semble être pour Vallgornera d’un ordre plus 
élevé que le toucher profond dont nous parlons. Il dit, en 
effet, que, selon saint Thomas, cette connaissance expéri- 
mentale due à la grâce et au don de sagesse nous fait con- 
naître Dieu « par une certaine affinité (connaturalitas) et 
conjonction avec lui, notre principe vivifiant, comme s’il 


(1) 1bid., n° 868. 
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était la vie de notre vie et l’âme de notre âme dont l’intime 
présence nous donne non-seulement l’être naturel, mais 
aussi l’être de la grâce par lequel nous connaissons comme 
nous étant intimement présentes les Personnes divines(1)». 

Sans être encore de l’ordre mystique, puisque, selon 
Vallgornera, elle est produite par le don de sagesse en ious 
ceux qui sont en état de grâce, cette expérience est déjà une 
connaissance claire-confuse ; elle dépasse donc le toucher 
obscur et tout à fait rudimentaire par lequel l’esprit humain 
avec l’aide de la Providence ordinaire qui dirige tous les 
hommes vers leur salut, ou avec le secours de la seule foi 
commune aux justes et aux pécheurs, entre en contact im- 
médiat avec sa Cause première. Ce contact obscur toutefois 
nest pas à dédaigner, car, comme le remarque très juste- 
ment le même Vallgornera, en lui est la racine naturelle, 
qui met l’âme humaine en puissance obédientielle à tous 
les dons de la grâce commune et mystique. 


Rôle de l'intuition obscure dans l’oraison commune. 
— On peut distinguer comme trois étages dans l’oraison 
commune : la prière vocale, la méditation discursive et les 
oraisons où le-discours étant réduit au minimum, l’âme s’u- 
nit à Dieu d’une manière très simple. 

Ces dernières présentent plusieurs variétés : l’oraison 
affective, l’oraison. en foi, l’oraison de simple remise et de 
simple vue, l’oraison de recueillement actif. Ces manières 
de prier, — en y comprenant l’oraison affective lorsque 
l'expression des sentiments n’y tient plus que peu de place, 
— ont ceci de commun que les actes explicites d’intelli- 
gence et de volonté y sont remplacés par une disposition 
très simple qui nous unit à Dieu dans le silence de l'esprit 
et le repos affectueux de la sensibilité. L’âme y éprouve 
une certaine plénitude, un certain rassasiement qui n’a rien 
de la satiété, une impression de la présence intime de Dieu. 
Autrefois, lui semble-il, elle le cherchait, elle pensait à Lui 
de loin, elle évoquait son image, les considérations tou- 
chantes qu’elle faisait sur ses mystères étaient la cause des 
consolations spirituelles qu’elle éprouvait... Maintenant, 


(1) Ibid., n° 869. 
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elle Pa trouvé; c’est à lui qu’elle s’unit et non plus seule- 
ment à son image ; peu lui importe le sujet sur lequel elle 
médite, et les réflexions plus ou moins consolantes aux- 
quelles elle se livre, elle ne s’arrête plus à ces consolations ; 
ces considérations ne l’intéressent presque plus; un seul 
objet l’occupe vraiment, l'intéresse et la console, Dieu 
qu’elle pense avoir trouvé au fond d’elle-même. 

Ces oraisons sont encore de l’ordre ascétique. Si elles ne 
sont pas d’emblée accessibles à tous, c’est qu’elles requiè- 
rent un certain degré d’éducation spirituelle auquel on ne 
parvient que moyennant un exercice plus ou moins prolongé, 
pour lequel sont requises des dispositions naturelles que 
tout le monde n’a pas ; mais ces dispositions et cet exercice 
étant donnés, et sauf obstacle transitoire provenant, par 
exemple, de préoccupations obsédantes ou d’un malaise 
physique, on peut, avec l’aide de la grâce commune, prier 
de cette manière quand on le veut. 

Un grand nombre d’auteurs ascétiques et mystiques mo- 
dernes ont donné à ces oraisons le nom de contemplation 
acquise. Les anciens ne connaissent peut-être pas le nom, 
mais ils ont décrit la chose. Sainte Thérèse, en particulier, 
Pa parfaitement expliquée aux chapitres 28 et 29 du Che- 
min de la Perfection. Quant au nom, il ne semble pas mal 
choisi, puisqu'il désigne un état d’oraison acquis et non 
mystique, et qui cependant diffère de la méditation discur- 
sive et réalise ce simple regard affectueux où la psycholo- 
gie religieuse place l’essence générique de la contemplation. 

Nous dirons plus loin, à propos d’une espèce particulière 
de contemplation infuse, l’influence que peut avoir la saisie 
obscure de Dieu dans la prière vocale et dans la méditation 
discursive. Il nous semble que si l’on admet cette intuition 
profonde, bien des caractères de la contemplation acquise 
s'expliquent facilement. D’où viennent, en effet, ce contente- 
ment, cette plénitude, ce sentiment de la présence divine 
réelle, cette occupation de l’âme dans le vide apparent de 
tout ce qui a coutume de l’occuper, sinon de ce que l’âme 
sent qu’elle n’a plus affaire seulement à une image de Dieu 
en elle, à une pensée plus ou moins consolante sur Lui, mais 
à Dieu lui-même intimement présent au fond d’elle-même, 
et qu’elle a enfin trouvé ? 


REV. D’ASSËT. ET DE mysT., 1V, Avril 1923. 41 
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Rôle de l'intuition obscure dans les premiers degrès 
de l’oraison mystique. — Par le recueillement acquis, tel 
que sainte Thérèse le décrit au Chemin de la Perfec- 


tion (1), nous prenons l’habitude de rentrer en nous-mê-. 


mes et de nous unir à l’Hôte divin qui y réside. Cette 
habitude une fois prise, &en un an, et peut-être en six 
mois », l’âme se trouve avoir posé en elle un solide fon- 
dement qui invite le Seigneur à « lélever à de grandes 
choses ». 

Que manque t-il pour que l’on puisse considérer l’âme 
comme déjà admise à la contemplation mystique P [1 man- 
que précisément la note distinctive de tout ce qui est mysti- 


que, comme tel, c’est-à-dire une intervention absolument 


gratuite et libre de la part de Dieu. 

Au point où nous en sommes, nous avons de la part de 
l’homme, l’intuition obscure de Dieu ontologiquement pré- 
sent, telle qu’elle peut résulter de la simple nature; sous 
linfluence de la grâce, de la vertu de foi et du don de sa- 
gesse, dans le plan ascétique, cette saisie immédiate de 


Dieu sort peu à peu de l’obscurité et devient claire-confuse. : 


A ce degré de la vie spirituelle, l’âme rentrant en elle-même 
par le recueillement dont elle a pris l’habitude, trouve Dieu, 
aime à rester silencieuse en son fond, près de Lui, lui parle 
affectueusement, comme à l’Ami intime présent dans l’obs- 
curité. Mais en faisant tout cela, elle a conscience d’agir 
et de parler seule. Ce Dieu mystérieux présent en elle, n’a- 
nime pas sa présence intime. [Il ne lui répond pas, elle le 
touche, elle l’étreint affectueusement, mais elle n’en est pas 
touchée ni étreinte... Un jour, se produit quelque chose 
d’absolument nouveau (2) : Dieu qui dormait au fond de 
notre âme, que nous savions vivant, mais qui ne nous l’avait 


(1) Œuvres, Paris, 1910, T. V, et pp. 202-216 (chap. 28 et 29) et 2° 
Relation an P. Rodrigue Aloarez, Paris, 1907, T. II, p. 305-306. 

(2) Il peut arriver que le passage de la contemplation acquise à l’o- 
raison infuse se fasse insensiblement : les premières touches intimes de 
Dieu ont été si diser ètes que l'âme ne les a pas discernées. Mais lors- 
qu’elle est déjà depuis quelque temps dans l’état passif, elle s'aperçoit 
un jour que quelque chose est changé dans son mode d’oraison et elle 
découvre cette action divine nouvelle. 
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pas montré, s’anime, touche l’âme à son tour, la recueille 
irrésistiblement (1), l’étreint, l’embrasse, la tient fixée en 
Lui, d’une manière qu’elle ne s’explique pas et où elle n’a 
plus l'initiative. Pour employer un mot familier mais ex- 
pressif et que ces âmes comprennent, il arrive alors que 
« tel est pris qui croyait prendre ». L’âme se sent possédée 
par un Etre libre, qui la saisit et la laisse à elle même, à 
son gré à Lui et non au sien. Lorsque cet état nouveau est 
bien déclaré, il n’y a plus de doute possible, l’âme a passé 
la frontière qui sépare l’oraison ascétique de l’oraison 
mystique, elle est entrée dans la voie de l’oraison passive. 

Ce caractère de passivité, de la part de lâme, et de liberté, 
nous dirions presque d’arbitraire, de la part de Dieu, est 
très net dans cet état. Si l’âme, au bout de quelque temps, 
était tentée d'oublier cette souveraine liberté divine, Dieu se 
chargerait bien de la lui rappeler : tous ses efforts seraient 
absolument impuissants à l’élever au-dessus du recueille- 
ment actif. Saint François de Sales revient sur ce’ point 
avec insistance, il exige que l’âme qui reçoit habituelle- 
ment le don de l’oraison de quiétude, n’omette pas cepen- 
dant la préparation de sa méditation : Dieu, sans doute, a 
pris l’habitude de l’inviter à sa table, mais le fera-t-il cette 
fois P S'il ne le fait pas, l’âme qui n’a rien prévu sera laissée 
à sa honte et à sa faim (2). 

La nature du recueillement actif, la différence qui le 
sépare de la contemplation infuse, la raison profonde de ce 
qui fait la caractéristique du phénomène mystique, à savoir 
sa gratuité toute spéciale qui le methors des prises de notre 
bonne volonté et de nos efforts, s’expliquent facilement à 
l’aide de notre idée directrice : Une intuition obscure de 
Dieu, purementnaturelle, s'élève jusqu’au degré de la connai- 
sance claire-confuse sous influence de la grâce, de la vertu 
de foi et du don de sagesse. Nous arrivons ainsi sans quit- 
ter l’ordre de l’oraison ascétique, à la contemplation acquise, 


(1) Sainte Thérèse, Chateau intérieur, 4° Demeures, ch. 3, Paris, 1910, 
T. VI, pp. 114-117. 

(2) Lettre à la Présidente Brûlart, 2 novembre 1607, Œuvres, Annecy, 
1904, T. XII, p. 334. — Cf. Vie des premières mères de la Visitation 
Sainté- Marie, par la Mére de Chaugy, Paris, 1852, T. I, Vie de la Mère 
Péronne-Marie de Châtel, pp. 294 et 403. 
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et notamment au recueillement actif. À ce point, par une 
initiative absolument gratuite, ce Dieu vivant, objet de la 
saisie immédiate de notre esprit, s'empare activement de 
notre âme et inaugure ainsi en elle la vie mystique. 


Recueillement infus et quiétude. — La simplicité de 
l'âme ne s'oppose pas à la multiplicité et à la distinction 
de ses puissances. Les divers systèmes philosophiques 
orthodoxes s’évertuent à exprimer cette distinction. 
Quelles que soient leurs solutions plus ou moins réa- 
listes, tous veulent sauvegarder entre les puissances de 
l’âme une certaine opposition qui ne soit pas purement fic- 
tive et qui ne détruise pas la parfaite unité du sujet. Ce que 
les philosophes expriment comme ils le peuvent er concepts 
abstraits, les mystiques le saisissent par expérience intime. 
Sainte Thérèse, parvenue aux derniers degrés de l’oraison 
infuse, dans la septième Demeure du Château intérieur, en 


avait la claire vue etl’exprimait avec sa sûreté ordinaire (1). 
Dès ses premiers pas dans la carrière mystique, âme en a. 


quelque expérience. Ce Dieu, dont la présence s’est animée 
au fond d’elle-même, tantôt s'empare d’elle en l’étreignant 
par ses facultés connaissantes qu’il concentre en Lui, dans 
le silence, l’admiration et la paix; tantôt il saisit en maître 
sa volonté et ses puissances affectives; et l’âme, objet de 
ces faveurs, remarque avec étonnement que, dans le pre- 
mier cas, sa volonté et sa sensibilité n’ont pas été prises par 


(1) « Ceci vous paraîtra peut-être une extravagance, mes filles, et ce- 


pendant il en va réellement de la sorte. L'âme est une, évidemment. 


Toutefois, ce queje viens de dire n’est pas une imagination, c’est un état 


fort ordinaire Voilà pourquoi je disais plus haut que certains effets inté-. 
rieurs donnent la certitude qu'il y a, sous certains rapports, une diffé- 


rence très réelle entre l'âme et l’esprit. Bien qu’en réalité ils ne fassent 
qu'un, on perçoit parfois entre eux une division si délicate, qu’il sem- 


ble que l'un opère d’une manière et l’autre d’une autre, selon le goût di- 


vers qu’il plaît au Seigneur de leur communiquer. Il me semble aussi 
que l’âme diffère des puissances, qu’elle n’est pas avec celles-ci une seule 
et même chose. Au reste, il y a tant de choses dans notre fond intime, et 
des choses si subtiles que ce serait témérité à moi d’entreprendre de les 
expliquer. Nous comprendrons tout cela en l'autre vie, si Dieu, par sa 
miséricorde, daigne nous introduire au séjour où nous aurons l’intelli- 
gence de tous ces secrets » (Chüteau intérieur, TS Demeures, ch. Le, 
T: VI p.283) 


Sondes 
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l’action divine qui recueillait l'intelligence. Elles ne sont 
pas restées indifférentes, cependant, parce que leur carac- 
tère de puissances morales les à inclinées à prendre intérêt 
au bien que Dieu comuniquait à l’âme par l'intelligence ; 
elle a remarqué, avec plus d’étonnement encore et même 
avec une certaine peine, que la saisie merveilleuse de ses 
facultés d’aimer a laissé parfois l’intelligence et l’imagina- 
tion dans une entière liberté. Et il arrive que ces deux fa- 
cultés, plus profanes de leur nature, abusent de leur liberté 
au point de se rendre insupportables à l’âme qui voudrait 
s’unir tout entière à son Souverain Bien dans une paix 
parfaite. 

Tel est à peu près le résumé de ce que nous rapportent 
les âmes admises à l’oraison de recueillement infus et à l’o- 
raison de quiétude. Interprétant ces expériences à l’aide de 
nos principes, la nature respective de ces deux modes d’o- 
raison infuse se dégage nettement : lorsque la saisie de âme 
par Dieu se fait sentir à l’âme plutôt selon ses facultés de 
connaissance, nous avons l’oraison de recueillement ; lors- 
que l’âme se sent prise par ses puissances volontaires et 
affectives, elle est dans l’oraison de quiétude. 


Vue synthétique sur l’ensemble de la vie mystique. 
— Il nous est permis maintenant de risquer une anticipa- 
tion synthétique sur l’ensemble des phénomènes mystiques. 
Nous ne parlons, évidemment que des phénomènes d’or- 
dre intime se rapportant à la grâce gralum faciens et à 
Punion de l’âme avec Dieu. 

Les seules puissances de notre âme susceptibles d’union 
à Dieu sont l’intelligence d’une part, et les facultés volon- 
taireset affectives d’autre part. Nous venons de voir com- 
ment les unes et les autres font leur entrée dans la voie 
mystique par le recueillement infus et la quiétude. Que 
Dieu augmente la force de son étreinte, qu’il lui donne un 
empire plus absolu, plus exclusif, plus envahissant, qu’il 
la rende douce ou amère, terrible ou familière à l’excès ; 
qu’il domine ou écrase par elle nos puissances sensibles, ou 
qu’il les élève ou les fortifie, comme s’il leur donnait, à 
elles aussi, une sorte de droit de cité mystique, et nous ver- 
rons se réaliser tous les degrés et tous les modes de la voie 
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d’oraison infuse, telle que nous l’ont décrite les saints qui 
l’ont parcourue tout entière. Toujours nous remarquerons 
que, sous l’empire d’une même communication divine, ce 
sont ces deux types élémentaires du recueillement et de la 
quiétude qui, soit ensemble, soit séparément, varient d’in- 
tensité et se modifient de mille manières, selon les disposi- 
tions de l’âme, ses progrès et la conduite particulière ‘de 
Dieu sur elle. C’est ainsi que dans l’union pleine, telle que 
la décrit sainte Thérèse aux cinguièmes Demeures du Chà- 
eau intérieur, surtout lorsque cette oraison s'accompagne 
d’extase ou de ravissement, le recueillement sera poussé 
jusqu’à la suspension totale des puissances de connaître, 
qui seront tout absorbées dans la saisie de leur divin objet ; 


et, de son côté, la quiétude sera devenue l’embrassement le 


plus intime de l’âme par Dieu qui la possède. Que si nous 
considérons la variation non plus en intensité, mais en qua- 
lité, nous verrons la saisie divine des facultés affectives 
devenir tantôt joyeuse et triomphante, tantôt souffrante et 
pleine d’amertume, lorsque Dieu l’abîimera dans sa Sainteté 
etsa Justiceinfinies; et parallèlement à cette union affective 
crucifiante, les sixièmes Demeures nous offrent une épreuve 
d’aridité purifiante s’abattant sur l'intelligence captivée 
dans la nuit de l'esprit. 

Enfin si nous montons jusqu'aux seplièmes Demeures, 
nous y verrons la saisie immédiate de Dieu par l’âme et de 


Pâme par Dieu, qui est sortie peu à peu de ses ténèbres au 


fur et à mesure des ascensions mystiques, parvenue au 
maximum de clarté et d’intimité qu’elle peut atteindre en 
cette vie, et l’âme désormais acclimatée à ce monde divin, 


jouissant de la communication familière et continuelle de 


la Sainte Trinité (1). 


(D Sainte Thérèse faitici une distinction entre la vision intellectuelle 
au sens plein du mot et cette présence continuelle de la Sainte Trinité. 
_ Cette dernière est dans le prolongement de la grâce mystique essen- 
tielle dont nous parlons : c'est, à l’état fort, ce que décrit Vallgornera 


en le rapportant au don de sagesse : «.… Cognitionem non qualemcum- 


que, sed experimentalem ipsius Dei, quae solum habetur per gratiam et 
per donum sapientiae, quo cognoscimus de Deo per quamdam conna- 
turalitatem et conjunctionem cum eo, tanquam vivificante nos, sicut si 
esset vita vitae nostrae et anima animae nostrae per intimam praesen- 
tiam sui, quae influit nobis non solum esse naturale sed etiam esse gra- 
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Et ce merveilleux progrès dans la lumière et lunion 
d'amour se fait, nous dit saint Jean de la Croix, sous l’in- 
fluence de cette même action divine qui s’est emparée de 
l’âme à son entrée dans la voie mystique. « Il faut remar- 
quer, écrit-il, que comme c’est le même feu qui prépare le 
bois et qui achève de le changer, ainsi c’est la même lu- 
mière divine qui dispose l’âme et qui la conduit à Punion. Il 
faut remarquer en second lieu, que, comme le feu fait souf- 
frir le bois à cause deses dispositions contraires à l’activité 
du feu, de même ce feu divin fait souffrir l’âme, à cause 
de.ses imper fections opposées à l'impression de Dieu » (1). 


Objection : Les (nuits » mystiques. — Saint Jean de 
la Croix, dans le texte que nous venons de citer, parle 


tiae, quo ipsas Personas in nobis tanquam praesentes agnoscimus, 
etiamsi nondum videamus » (Op. supra cit., T. II, p. 31). 

Il faut savoir, dit sainte Thérèse, que la vue de cette divine présence 
ne reste pas toujours aussi entière, ou pour mieux dire, aussi claire, 
qu au moment de la première manifestation et de celles que Dieu accorde 
à l’âme de temps en temps... Prenons une comparaison. Une personne 
se trouve avec plusieurs autres dans une salle bien éclairée. Voici qu’on 
en clôt les fenêtres : elle reste dans l’obscurité. La lumière qui lui per- 
mettait de voir ces personnes ayant disparu, elle ne les verra point jus- 
qu’à sa réapparition, cependant elle se rend compte qu’elles sont là. On 
dira : mais ne peut-elie refaire le jour, afin de les voir de nouveau? 
Non, l’âme n’a pas semblable pouvoir. Pour cela, il faut qu'il plaise à 
Notre-Seigeur d'ouvrir la fenêtre de son entendement. C’est déjà une 
assez grande grâce qu’il lui fait, de ne jamais s’éloigner d'elle et de per- 
mettre qu’elle en ait une certitude si entière » (Château, septièmes de- 
meures, ch. 1, p 281-282). 

En plus de cette connaissance continuelle qui, selon nos principes, 
est une intuition claire-confuse, sainte Thérèse mentionne comme un 
phénomène à part, la vision intellectuelle distincte dans laquelle les 
trois divines Personnes & se découvrent à elle par une certaine repré- 
sentation de la vérité et au milieu d’un embrassement qui, semblable à 
une nuée resplendissante vient droit à son esprit ». Ici, il ne s’agit plus 
de saisie immédiate confuse, mais d’une connaissance angélique miracu- 
leuse, par espèces infuses au moyen de laquelle « l’âme connaît d’une 
certitude absolue que toutes trois ne sont qu’une même substance, une 
même puissance, une même science et un seul Dieu » {/bid., p. 279-280). 

Une distinction analogue doit être faite entre l’union pleine et les 
connaissances distinctes qui l’accompagnent dans l’extase et le ravisse- 
ment. 

(1) La nuit obscure de l’âme, L. II, e. 10. 
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bien d’une action divine, une et toujours la même, qui 
pénètre l’âme, mais cette action divine, loin d’être une 
action de présence intime et sentie, n’est-elle pas plutôt 
celle d’un feu d'amour purifiant, avivé par l’absence de 
Dieu, que ressent cruellement l’âme soumise à l’épreuve de 
la « nuit de l'esprit » P 

Cette objection paraît absolument décisive à quelques au- 
teurs. Selon les uns, il s’ensuivrait que les « Nuits » ne se- 
raient pas des états mystiques, ce qui est certainement inad- 
missible ; selon les autres, il en résulte que l’état mystique 
ne peut en aucune manière être caractérisé par la présence 
de Dieu sentie. 

Il nous semble que l’objection n’a pas une telle force et 
que l’on peut fort bien conserver aux & Nuits » leur carac- 
tère d’épreuve mystique sans modifier pour autant l’idée 
directrice que nous avons adoptée. Saint Jean de la Croix 
nous dit lui-même que les âmes dans la Nuit de lesprit, 
« sentent Dieu en elles-mêmes » (1). Et, de fait, le vide que 
creuse dans l’âme cet état d’aridité et d’obscurité, est, si l’on 
peut dire, un vide attirant, un néant captivant et nourris- 
sant. Dieu est là, et sans se faire voir, il étreint l'âme et se 
Punit plus étroitement que dans nombre de faveurs plus 
claires. D’où le devoir certair: de l’âme, de rester dans cette 
obscurité qui semble vide, de ne pas céder à lPempresse- 
ment d’agir et de se distraire, même par les occupations les 
plus saintes, car ce serait quitter Dieu et se dérober à son 
action purifiante. 


L’oraison discursive infuse. — Le don de sagesse 
a pour effet non seulement d’offrir notre âme aux tou- 
ches divines dans la vie mystique, mais aussi, nous 
Pavons vu, de donner saveur à notre union active 
avec Dieu dans la contemplation acquise. Ce même don 
de sagesse, avec ceux d'intelligence et de science, rem- 
plit une fonction analogue dans la voie de l’oraison 
discursive. Les formules de la prière vocale et les concep- 
tions abstraites de la méditation laissent, par elles-mêmes, 
leur objet bien loin de l’âme. Mais n'oublions pas que 


(1) Ibid. e. 17, 


2e 
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ceux-là même qui, par leur tempérament discursif et ana- 
lytique, ne se soucient pas d’une autre façon d’aller à Dieu, 
lui sont unis cependant au fond de leur être, par ce contact 
ontologique dont nous rappelions plus haut l’existence et 
Vinfluence profonde. De là une affinité mystérieuse (con- 
naturalitas) que les dons du Saint-Esprit ne laissent pas 
sans émploi et qui, dès l’ordre de la grâce commune et as- 
cétique, donne à la prière vocale et à la méditation la saveur 
de réalité qui les rend intéressantes et nourrissantes. 

N'y a-t-il rien de plus et la transformation mystique de 
âme est-elle interdite à ceux qui se sont fixés dans la voie 
solide et sûre de la prière discursiveP 

Ecoutons sainte Thérèse : 

« Je connais bien des personnes que Dieu, durant leurs 
prières vocales, élève, de la manière que j'ai indiquée et 
sans qu’elles sachent comment, à une haute contempla- 
tion. J’en connais une, en particulier, qui n’a jamais pu 
prier que vocalement, et qui, en priant ainsi, avait tout 
à la fois. Voulait-elle abandonner la prière vocale, son 
esprit s’'égarait d’une manière insupportable. Mais plût à 
Diew que nous fissions toutes l’oraison mentale comme 
elle faisait la vocale! Elle passait plusieurs heures à dire 
un certain nombre de Pater noster, en l'honneur des mys- 
tères où Notre-Seigneur a versé son sang, et à réciter 
quelques, autres prières. Là-dessus, elle vint me trouver 
un jour tout affligée, et me dit que ne sachant pas faire 
Poraison mentale et se sentant incapable de contempler, elle 
ne pouvait que priér vocalement. Je lui demandai quelles 
prières elle récitait; je vis alors qu’en s’attachant au Pater 
noster, elle était favorisée de la pure contemplation, et 
que le Seigneur allait jusqu’à la joindre à lui par Punion. 
Au reste, il paraissait bien à ses œuvres qu’elle recevait de 
très grandes faveurs, car sa vie était fort saintement em- 
ployée. Ainsi, je louai le Seigneur et je portai envie à 
une telle oraison vocale. Ceci étant l’exacte vérité, ne 
pensez pas, vous qui êtes ennemis des contemplatifs, pou- 
voir éviter de le devenir, si vous récitez vos prières 
vocales comme il faut ef en gardant votre conscience 


pure » (1). 
(1) Chemin de la Perfection, c. 30, Peris, 1910, T. V, p. 220, 
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Voilà pour la prière vocale. Pour ce qui regarde lorai- 
son discursive, le Père Balthazar Alvarez, nous faisant part 
de ce qui lui arrivait à lui-même dansl’oraison mentale, s’ex- 
primait ainsi : 

« Cette oraison consiste à fuir le bruit des créatures, à 
se retirer à l’intérieur de son cœur pour adorer Dieu en 
esprit. demeurant en sa présence avec un sentiment d’a- 
mour, soit sans s’arrêter à aucune imagination sensible, 
soiten s’y arrêtant si Dieu la donne et si l’âme s’en trouve : 
mieux »... Et dans cette attitude, à céder aux mouvements 
du Saint-Eprit.… « faisant des actes, tantôt de respect, 
tantôt de joie, tantôt d’offrande, tantôt de demande... 
D’autres fois admirant la grandeur souveraine de Dieu 
et les secrets qu’il daigne découvrir, ou le remerciant, ou 
le regardant et se réjouissant de le voir et d’être vu de 
lui... D’autres fois, l’aimant du fond du cœur, ou raisonnant 
secundum sentimenta data... Ou encore goûtant le repos 
de sa bénie présence, sans autre considération que l’acte 
de foi qui le rend présent et qui supplée à tout discours; 
d’autres fois s’unissant à lui d’une manière que peuvent 
seuls dire ceux qui l’ont expérimenté ». 

Et au fond de tout cela, « La présence de Dieu, durant 
son oraison, était intérieure, corporelle, permanente per 
modum habitus... » (1). 

Ajoutons à ces deux témoignages, toutes ces lumières 
sur les mystères de la Vie de Notre-Seigneur et sur la pra- 
tique des vertus, que nous rapportent si souvent les saints 
contemplatifs. « Dieu m’a fait voir dans l’oraison.. Voici 
ce que Dieu m’a enseigné », nous disent-ils. Ce ne sont pas 
toujours des révélations au sens plein du mot, ce ne sont 
pas non plus de simples réflexions faites dans la méditation 
ordinaire, mais ce sont des grâces d’oraison discursive 
infuse. Sous l’action de Dieu qui lui fait sentir sa présence, 
et qui donne ainsi la saveur réelle à l’objet sur lequel il 
médite, le contemplatif développe avec une aisance par- 


(1) L’oruison du P. Alvarez, par le P. Dupon, Revue d’ascétique et 
de mystique, 1921, p. 43-44. Citations de la vie par le P. pu Ponr, c. 13, 
S îetde la Vida, Madrid 1920, appendice 19, p. 473-475. 
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faite ses propres réflexions (1). De là, en partie, les erreurs 
et les contradictions que l’on a relevées dans des « révéla- : 
tions » qui ne doivent pas perdre pour cela leur caractère 
de grâces mystiques bien authentiques. 


Théorie de l’oraison discursive infuse. — Le P. Sca- 
ramelli, dans son Directoire mystique, à la suite de saint 
Jean de la Croix (2), parle d’une purification passive des- 
tinée par Dieu à conduire l’âme à la perfection de la 
méditation : 

«Si donc, écrit-il (3), quelqu'un, après l’aridité en revient 
toujours à ces raisonnements dans la méditation, s’il en 
revient toujours à s’exercer aux affections sensibles, c’est 
un signe que Dieu, en le constituant dans la désolation, 
n'a pour but que d’en faire un méditatif parfait. » Et plus 
loin : « Si l’aridité n’est pas donnée comme disposition à la 
contemplation, la lumière pure et insensible que Dieu 


(1) Voir par exemple la Vie de la Sœur Marie-Aimée de Jésus, du 
Carmel de l avenue de Saxe, Carmel de Natoye-Fabribeckers (Namur), 
1911, et son ouvrage en six volumes, devenu presque introuvable, No- 
tre-Seigneur Jésus-Christ étudié dans le saint Evangile, sa vie dans 
l’âme fidèle. — Remarquons aussi qu'il arrive parfois que l'opération 
divine dirige le cours des réflexions du contemplatif et lui impose, en 
quelque sorte, le sujet de son oraison. 

(2) Voici le texte de saint Jean de la Croix : &« Pour ce qui est de la 
nuit obscure, Dieu les y fait entrer, afin de les exercer, de les humilier, 
de purifier leurs passions et leurs désirs, de peur qu’ils ne s’accoutu- 
ment à ces attraits intérieurs, qui contentent la gourmandise spirituelle. 
Il ne les y met pas pour les conduire à la voie de esprit qui est la con- 
templation obscure. Car il n’élève pas à la parfaite contemplation tous 

‘ceux qui font profession de la vie spirituelle : Lui seul sait les causes de 

cette conduite. C'est pour cette raison qu'il ne prive jamais entièrement 
ces gens-là des considérations et des discours de la méditation ; mais il 
en use quelquefois plus libéralement avec les uns ; il a quelquefois plus 
de réserve avec les autres » (La Nuii obscure, L. I, c. 9). 1 semble bien 
que ces restes d’oraison discursive soient aux yeux de saint Jean de la 
Croix, comme une tare qui maintient le contemplatif dans un état infé- 
rieur. ll faut se souvenir que ce qui ne se rapporte pas à l’Union trans- 
formante n’a que peu d’attrait pour lui. Sa voie est très haute, mais elle 
n'est pas très large. Sainte Thérèse ne craignait pas de lui en faire 
agréablement le reproche. Voir sa jolie lettre à don Alvaro de Mendoza 
sur les paroles : Cherche-toi en moi. Ed. Bouix, T. Il, p. 255-256 et tra- 
duction du P. Grégoire de S. Joseph, Paris 1900, T. II, p. 47. 

(3) Directoire mystique, V° Traité, ch. 4. 
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donne alors appartient à la méditation et elle n’a pour 
but que de la rendre plus parfaite : à l’aide de cette lu- 
mière, l’âme désolée peut faire beaucoup d’actes de con- 
formité, d’humilité et de résignation... » Enfin : « Le di- 
recteur observera spécialement si la nuit obscure des ari- 
dités, des tentations et des peines, venant de temps en temps 
à s’éclaircir, ainsi qu’il arrive d’ordinaire pour l’encoura- 
gement de l’âme affligée, celle-ci revient aux images, aux 
raisonnements et à la méditation ; ou bien si elle se trouve 
fixée en Dieu d’un regard calme, amoureux et suave. Si 
la chose se passe de la première manière, c’est un signe 
que la purification se fait avec la lumière de la foi et de la 
méditation ; si elle s'opère de la seconde manière, c’est 
un signe que la purification se consomme par la lumière 
de la contemplation. Dans le premier cas, la purification 
aboutira à la parfaite méditation; dans lesecond cas, ellese 
terminera par la contemplation surnaturelle et infuse » (1). 

De quel ordre, ascétique ou mystique, est cette grâce de 
méditation parfaite préparée par les épreuves de la Nuit 
des sens P 

Nous avons cité plus haut des témoignages de sainte 
Thérèse et du P. Balthazar Alvarez en faveur de la nature 
mystique de la prière vocale contemplative et de la médita- 
tion infuse. Un nouvel argument peut être tiré de ce fait 
que le don de méditation parfaite est le résultat dans l’âme 
de la purification passive, qui est elle-même de l’ordre mys- 
tique (2) ; or, les dons mystiques sont sans conteste supé- 
rieurs aux grâces de l’ordre ascétique. S’il en est ainsi, 
comment admettre que le progrès normal de l’âme se fasse 
du plus parfait au moins parfait et qu'un don excellent, 
comme l’oraison infuse, ne serve que de préparation à une 
grâce commune ? 


(1) Jbid., ch. 6 

(2) Voir Poulain, Des grâces d'oraison, 9° éd., Paris, 1914, p. 215 et 
suiv., sa conclusion est que, dans la Nuit des sens, Dieu commence à 
exercer sur l'âme l'action qui caractérise l'oraison de quiétude mais 
qu'il le fait trop faiblement pour qu'on en ait conscience. — Quelques 
expressions du P. Scaramelli dans le texte cité plus haut semblent dire 
qu’il s’agit d’une épreuve de l’ordre ascétique, mais la description qu’il 


en fait, d’accord avec saint Jean de la Croix, convient mieux à l’ordre 
ARS 
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Cet argument prend encore plus de force si l’on songe 
que dans ces cas, sans infidélité de la part de l’âme, Dieu 
lui retirerait le don de la contemplation, alors qu’il semble 
avoir pris pour règle de sa Providence, de ne pas le repren- 
dre même à l’âme qui lui a été peu fidèle. Cette âme, qui par 


sa faute, en a perdu la jouissance, n’est pas pour autant ré- 


duite à la vie d’oraison commune, mais est toujours invi- 
tée à reprendre sa fidélité passée et à se rendre propre ainsi 
à recevoir de nouveau les grâces de la contemplation 
infuse. 

Nous pouvons cenclure sans témérité, que parallèle- 
ment à la voie contemplativesans discours, il existe un or- 
dre de grâces mystiques élevant la prière vocale et l’oraison 
discursive On pourrait les nommer don de prière vocale 
contemplative et d’oraison discursive infuse. Ce ne sont 
pas des révélations ni, au vrai sens du mot, des inspira- 
tions, mais c’est la touche divine profonde du recueillement 
surnaturel et de la quiétude qui tonifie et rend savoureu- 
ses nos réflexions personnelles. 

Cette grâce d’oraison discursive infuse et de prière vo- 
cale contemplative se rencontre parfois dans des âmes qui 
ont également reçu les dons de contemplation silencieuse. 
Ces âmes, sans qu’il y ait à cela, semble-t-il, aucune imper- 
fection, passent avec une liberté parfaite du recueillement 
et de la quiétude à la méditation, sans sortir de l’état mys- 
tique. Parfois aussi, comme le remarque spirituellement 
sainte Thérèse, cette grâce est donnée à des ennemis des 
contemplatifs. On les entend alors prôner la sécurité de 
leur voie purement raisonnable. Ce sont des mystiques 
sans le savoir ; l’action divine donne chez eux une saveur 
de réalité et une vigueur sanctifiante extraordinaire à des 
images ct à des réflexions pieuses totalement dispropor- 
tionnées à ces effets, et souvent même d’une banalité dé- 
concertante. 


Complément de preuves en javeur de la saisie immé- 
diate. — Nous avons tâché de montrer ce que serait une 
mystique fondée sur la saisie immédiate de Dieu par l’âme 
et de l’âme par Dieu. Plusieurs fois, au cours de cette expo- 


174 G. PICARD 


sition, les arguments apportés et les autorités invoquées en 
faveur de la théorie ont fait plus qu’en montrer la cohé- 
rence interne et ont établi, avec une probabilité plus ou 
moins grande l’existence du processus mystique répondant 
à cette théorie. Il nous reste à compléter ces preuves. 


Témoignage oral des mystiques. — Dans une ques- 
tion de fait, le meilleur argument paraît être le témoi- 
gnage immédiat de ceux qui ont pu constater ce fait. 
Malheureusement ce témoignage ne nous parvient pas 
pas immédiatement, mais seulement par l'intermédiaire 
des directeurs de conscience, et ceux-ci doivent, en nous le 
transmettant, garder le secret de leurs pénitents. On con- 
çoit que cette double restriction diminue beaucoup la va- 
leur du témoignage : le secret qui doit être gardé nous 
empêche d’aller contrôler le témoignage à sa source ; et 
l'entremise nécessaire du directeur risque de laltérer, pour 
ainsi dire, dans cette source même. En effet, si le directeur 
est étranger à la mystique, son enquête sera sans doute in- 
suffisante et s’il est instruit dans cette science, il lui sera 
bien difficile de ne pas se laisser influencer par des idées 
directrices dans la manière de poser les questions et 
d'interpréter les réponses. 

Supposons un directeur qui ne conçoit l'intuition que 
sur le modèle de la vision claire et distincte. [l demandera 
aux âmes favorisées de l’oraison de quiétude si elles ont 
conscience de voir Dieu sans intermédiaire. On juge de la 
gerbe de témoignages négatifs qu’il recueillera ; mais en 
eût-il rassemblé cent fois plus, le résultat de son enquête 
n’est pas coucluant. Nous qui admettons la saisie confuse, 
posant cette même question de la même façon, nous obtien- 
drons les mêmes réponses décourageantes ; mais, exposant à 
ces âmes la thèse que nous venons de développer, il nous 
est arrivé plus d’une fois d'obtenir leur approbation. Aux 
négations expérimentales des adversaires de la saisie im- 
médiate, nous opposons donc nos affirmations expérimen- 
tales, nous ne pouvons rien faire de plus pour les convain- 
cre sinon les inviter à jouer pour un instant notre person- 
nage et à juger des réponses qui leur seront faites. 


Les textes. — On peut, de la meilleure foi du monde, 
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souffler la réponse désirée au sujet que l’on interroge; de 
même il arrive que, selon l’état d’esprit dans lequel on les 
aborde, les textes rendent tel son de préférence àtel autre. 
Seulement, à la différence du témoignage oral qui s’est 
évanoui avec la circonstance qui l’a fait naître, le témoi- 
gnage écrit demeure; il est inexterminable et le lecteur 
impartial finit toujours par se présenter qui dira son vrai 
sens et mettra en valeur son contenu. 

Ayant nous-mêmes notre idée préconçue nous n’osons 
prétendre à ce rôle qui demanderait d’ailleurs le dépouille- 
ment complet et l’interprétation minuntieuse d’un nombre 
immense de documents. Des travaux partiels ont déjà été 
faits en vue d'établir le vrai sens de ces mêmes documents, 
mais la plupart d’entre eux sont sans utilité, faute de criti- 
que suffisante. Nous n’avons évidemment pas l'intention 
d'entreprendre ici pareille tâche. Nous nous contenterons 
d’indiquer quelques principes d’interprétation et d’en mon- 
trer l’application dans un petit nombre d’exemples. 

Ces principes d'interprétation s’appliquent à deux sor- 
tes de textes : à ceux qui favorisent la thèse, pour détermi- 
ner leur sens, et à ceux qui paraissent lui être opposés, 
pour montrer qu'ils ne le sont pas en réalité. 

Les textes de la première catégorie déclarent que la con- 
naissance mystique est expérimentale et ils la comparent 
tantôt à la conscience de nous-mêmes, tantôt à la sensation 
externe. Or ceci est en faveur de notre thèse. En effet : 


1° La connaissance expérimentale dont ils parlent n’est 
pas seulement l’expérience d’un effet produit en nous par 
Dieu, d’où par inférence nous remonterions à Dieu, sa 
cause, mais ils disent que dans cet effet etnon par lui nous 
atteignons confusément et immédiatement Dieu qui le pro- 
duit. Sil’on rejette cette interprétation, il faudra avouer que 
les connaissances mystiques sont exactement du même or- 
dre que les consolations de l’oraison ascétique. De ces der- 
nières, simples effets en nous de l’action de Dieu, il est ri- 
goureusement vrai de dire que nous avons l’expérience 
immédiate, — car ce sont des faits de conscience, — el que 
par eux nous atteignons Dieu en remontant de l’effet à la 
cause; si donc la connaissance mystique n’est expérimen- 
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mentale que de cette seconde manière, elle ne l’est ni plus 
ni moins que la connaissance ascétique. 

2° La conscience de nous-mêmes, ainsi que nous l’avons 
rappelé dans la première partie de ce travail, n’est pas une 


inférence allant de nos actes à l’existence du sujet qui les 


produit, mais elle est une saisie immédiate, bien que con- 
fuse, du sujet dans le fait de conscience même. Lors donc 
que pour expliquer le caractère expérimental de la con- 
naissance mystique de Dieu, les auteurs comparent cette 
connaissance à la conscience de nous-mêmes, ils affirment 
par là que cette expérience de Dieu n’est pas une inférence 
mais une saisie immédiate. 

3° La sensation externe signifie, elle aussi, dans la pen- 
sée des auteurs mystiques, une saisie immédiate, — que 
d’ailleurs cette sensation soit surtout cognitive ou surtout 
affective, car toutes deux sont appréhension immédiate de 
leur objet. Il importe ici de ne pas se laisser influencer 
dans l’exégèse des textes par les théories plus modernes 
sur la perception extérieure. Les mystiques, comme l’en- 
semble des philosophes scolastiques, sont immédiatistes 
dans cette question. Pour eux, ce que nous atteignons par 
la sensation, c’est l’objet réel lui-même et non une modifica- 
tion du sujet de laquelle, par un raisonnement rapide, nous 
conclurions la réalité et la nature de l’objet. Sans doute, 
Dieu n’est pas formellement doux, mais l’absinthe, en elle- 
même, n’est pas davantage formellement amère; dans la 
pensée des auteurs mystiques, de même que la sensation 
d’amertume est la connaissance immédiate de l’absinthe, la 
douceur intime de la présence divine est, au concret, la 
saisie immédiate de Dieu présent. 

Au concret, ce mot doit être noté avec soin : Expéri- 
menter la douceur de la présence divine, et toutes les ex- 
pressions du même genre, ont un sens concret. La présence 
divine au concret, c’est Dieu présent; sa douceur, au con- 
cret c’est cette présence concrète c’est-à-dire Dieu présent 
dont le contact obscur ou confus remplit l’âme de conso- 
lation. 

On nous excusera de mettre avec tant d’insistance les 
points sur les i. N’est-ce pas nécessaire ?... 

Faisons, à la lumière de ces principes, l’exégèse de deux 
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textes (1), le premier est de Scaramelli, le second de Tho- 
mas de Vallgornera. 


« De même, dit ie P. Scaramelli, que le corps touche et est touché 
par un autre corps, qu'il sent ainsi sa présence et parfois avec jouis- 
sance ; ainsi l'âme touche ou est touchée par une substance spirituelle 
et elle en sent la présence avec la sensation propre à un pur esprit; 
et parfois avec üne grande jouissance, si c’est, par exemple, Dieu qui 
la touche et qui lui est présent. 

« Qu'on le remarque bien, comme le corps ne fait pas, ni ne peut 
faire ses sensations par lui-même, mais seulement par le moyen de 
ses puissances sensilives qui sont l'œil, l’ouïe, etc.; ainsi l’âme ne 
fait pas, ni ne peut faire ses sensations spirituelles par elle-même, je 
veux dire par sa substance seule et nue, mais elle les fait par le moyen 
de ses puissances, c’est-à-dire de l'intelligence et de la volonté, à 
l’aide de simples conceptions ou d’actes pratiques d'amour, tels qu'ils 
proviennent dans la vie présente du don de la sagesse, qui fournit la 
lumière à l'intelligence, pour pénétrer les bontés divines, et verse 
dans la volonté une vive ardeur pour les aimer avec suavité et dou- 
ceur. Cela posé, venons-en à l’oraison de repos et expliquons en quoi 
elle consiste. 

« L’oraison infuse de repos n’est autre chose qu'un certain calme, 
un repos et une suavilé intérieure, qui naît du plus intime et du plus 
profond de l'âme, et quelquefois déborde sur les sens et sur les puissan- 
ces corporelles, et qui provient de ce que l'âme est placée près de Dieu 
et sent sa présence. Le lecteur ne doit pas s’imaginer que ce degré 
d’oraison provient de quelque acte de simple foi, produit par les 
secours de la grâce ordinaire, et en vertu duquel l’âme croit que Dieu 
luiest présent ; parce que cet acte, ainsi qu'il est manifeste etqu'on le 
prouve par l'expérience, ne saurait produire les grands effets de repos, 
de suavité et de paix que nous avons indiqués. Cela provient du don 
de la sagesse qui place l’âme près de Dieu, en le lui rendant pré- 


(1) Ne pourrait-on voir, — et ce serait là un argument d’une autre 
efficacité que celle de tous les textes isolés, — une affirmation de notre 
thèse dans le plan même du Château intérieur P Rappelons-nous la satis- 
faction de sainte Thérèse lorsque l’un de ses confesseu:s lui dit que Dieu 
est en nous, non seulement par sa grâce, mais encore par son essence, 
sa présence et sa puissance. Cet énoncé théologique rejoignait les eæpé- 
riences de la sainte. Que prétend-elle dans le Château intéricur, sinon 
aider l’âme à rentrer en elle-même pour s'unir intimement, non par la 
certitude abstraite, mais par l’expérience mystique, à Dieu qui habite 
réellement au centre de ce château? 
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sent par sa lumière, et fait que non-seulement elle croit à sa présence, 
mais qu’elle la sent avec une sensation spirituelle très douce » (r). 


Les principes précédemment rappelés s’appliquent d’eux- 
mêmes à ce texte et montrent clairement qu’il est favorable 
à notre thèse. Les mots suivants ont cependant fait quelque 
difficulté : « Comme le corps ne fait pas et ne peut faire ses 
sensations par lui-même, etc. » En réalité ils ne contien- 
nent aucune restriction, ils disent seulement que ce n’est 
pas par sa substance que l’âme touche Dieu, mais par ses 
- puissances. Qu’y a-t-il la contre la saisie immédiate ? Dans 
la vision béatifique elle-même, ce n’est pas par sa substance 
mais par son intelligence que l’âme atteindra Dieu ; nul ce- 
pendant ne songe à nier pour ce motif le caractère intuitif 
de cette vision. Dieu seul connaît et veut par sa substance.— 
Le terme «conception » employé dans ce passage eût pu 
prêter à objection. Etant donné l’école philosophique à la- 
quelle se rattache le P. Scaramelli, ce mot ne signifie vrai- 
semblablement rien d’autre que l’acte même de connaître. 

Examinons d’après les mêmes principes l’article de 
Vallgornera dont nous avons cité de longs extraits au début 
de cette seconde partie. On se reportera avec profit à ces 
citations. Nous n’en transcrivons ici que la conclusion, dans 
laquelle se trouvent du reste presque toutes les expressions 
qui, au cours de l'article, demandent interprétation: 


4 


Ad amorem et cognitionem finis, cognitione quasi speculativa, et 
pure extrinsece se habente ad rem cognitam et amatam, parum condu- 
cit ejus realis praesentia intra cognoscentem et amantem, sed sufficit 
intentionalis praesentia: sed ad cognoscendum et amandum cognitione 
et affectu quodam experimentali, et quasi spiritum intus vivificante, 
non sufficit intentionalis praesentia cum reali distantia, sed requiritur 
connaturalitas quaedam et unio interior, ex cujus gustu et tactu nas- 
citur illa experimentalis cognitio spiritus divini vivificantis cor, sicut 


ex unione informativa animae nascitur experimentalis cognitio ipsius . 


animae, ut objecti quod est forma interne vivificans et informans (2). 


Vallgornera dinstingue ici la connaissance spéculative 
qui se fait par concepts et qui est indifférente à la présence 


(1) Directoire mystique, III Traité, ch. 5, n°° 24, 95 et 96. 
(2) Op. cit., q. 4, Disp. 1, art. 4, n° 872. 
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réelle de son objet, et la connaissance expérimentale qui, 
elle, saisit son objet intimement présent. Par cette connais- 
sance expérimentale, nous atteignons Dieu présent en nous, 
comme nous atteignons notre propre âme, principe intime 
de notre être et de notre vie. Plus haut (1), il a caractérisé 
ce mode de connaissance en l’appelant un {oucher expéri- 
mental, un contact par lequel les Personnes divines se font 
connaître expérimentalement comme intimement présentes, 
sans cependant se faire voir. Constamment, dans tout l’ar- 
ticle, ce contact intime est comparé à la conscience immé- 
diate de notre âme. 

Les dernières lignes du passage de Vallgornera, qui 
viennent après celles que nous venons de citer, nousintro- 
duisent dans la seconde série des textes à critiquer, c’est-à- 
dire de ceux qui paraissent opposés à notre thèse. Avant 
d’en faire l’exégèse donnons les principes d’interprétation 
plus spécialement destinés à cette catégorie de textes : 

1° Tous ceux qui déclarent que la connaissance mysti- 
que n’est pas vision intuitive de Dieu, laissent notre posi- 
tion intacte. La saisie immédiate dont nous parlons n’est 
pas une vision, mais une expérience intellectuelle de même 
ordre que la conscience immédiate de nous-mêmes. 

2° Un grand nombre de textes affirment que, dans l’orai- 
son mystique, la présence de Dieu est connue par ses effets. 
Nous répondrons d’abord que c’est là l’énoncé d’une vérité 
partielle : Dieu est connu aussi par ses effets ; —est-ilconnu 
uniquement ainsi ? les textes ne le disent pas (2).— De plus, 
étant donné la nature confuse ou même plus ou moins obs- 
cure de ce toucher intellectuel profond par lequel le mysti- 
que atteint Dieu, il n’est pas superflu d’identifier l’objet de 
cette connaisance immédiate au moyen de ses effets qui, 
eux, sont beaucoup plus clairement perçus. Enfin, comme 
nous l’avons dit plus haut, en parlant de l’oraison discur- 


(1) Zbid., n° 871. 

(2) Souvent aussi, comme nous le disions à propos de la première 
catégorie de textes, & par les effets » signifie « dans ces effets mêmes », 
comme le »iot est atteint dans ses actes, Voyez, par exemple. Pnicippx 
DE LA SAINTE TrinirÉ, Summa Theologiae mysticae, Bois-le-Duc, 1874, 

- Pars Ille, Tract. I, Disc. 1, art. 1 et 2, T. HI, p. 9, Tertius modus... et 
p. 24, Haec tam secreta... comparées à p. 26, Sed adhuc forte.., 
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sive infuse, les deux modes de connaissance se poursuivent 
parallèlement : le toucher immédiat obscur donne le sen- 
timent de présence réelle, le discours explicite fait pénétrer 
la nature de l’objet. 

Que l’on veuille bien appliquer ces principes d’interpré- 
tation aux textes qui paraissent contraires à la théorie de la 
saisie immédiate. Presque tous seront écartés comme étran- 
gers à la question, les autres perdront leur force probante 
et laisseront subsister la probabilité de notre thèse. 

._ Donnons seulement deux exemples : les dernières lignes 
du passage cité de Vallgornera et un texte de Richard de 
Saint-Victor. 


Quod autem hoc fiat, dit Valigornera (1), cognoscendo Deum per 
alienas species, ut hic in via, vel per intuitivam et propriam, ut in pa- 
tria, non interest, quia non loquimur solum de manifestatione perso- 
narum, ut intuitiva vel non intuitiva, sed ut experimentali, sicut dicit 
D. Thomas, in I, dist. 14, q. 2, art. 2 ad 3. Et haec datur etiamsi res 
intuitive non videatur in se. 


Les mots per alienas species désignent la connaissance 
discursive abstraite, — manifestatio intuitiva, c’est la vision 
claire et distincte, - manifestatio experimentalis exprime 
la connaissance par contact intime, étrangère à l’ordre soit 


du discours, soit de la vision intuitive. É 
Voici le texte de Richard de Saint-Victor (2) : 


Saepe sub hoc statu Dominus descendit de caelis, saepe visitat 
sedentem in tenebris et umbra mortis ; saepe gloria Domini implet 
tabernaculum foederis ; sic tamen praesentiam suam exhibet, ut faciem 
suam minime ostendat. Dulcorem suum infundit, sel decorem suum 
non ostendit ; infundit suavitatem sed non ostendit claritatem. Suavitas 
itaque ejus sentitur, sed species non cernitur ; adhuc nubes et caligo 
in circuitu ejus, adhuc thronum ejus in columna nubis, Dulce quidem 
et blandum admodum quod sentitur. sed nubilum omnico quod cer- 
nitur ; nondum namque apparet in lumine et quamvis appareat in 
igne, magis tameninigne accendente quam illuminante; accendit nam- 
que affectum, sed nondum illuminat intellectum ; desiderium inflam- 
mat sed intellectum non illuminat. In hoc itaque statu anima dilec- 
tum suum sentire potest, sed sicut dictum est, videre non potest; et 


(1) Loc. cit., n° 872. 
(2) De gradibus violentae charitatis, Migne, P. L. CXCVL, col. !218. 
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si videt quidem, videt quasi in nocte, videt velut sub nube, videt de- 
nique per speculum, in aenigmate, nondum autem facie ad faciem, 
unde et dicit : Illumina faciem tuam super servum tuum. 


L'âme ne voit point Dieu, mais elle sen? sa présence, 
au concret, c’est-à-dire qu’elle le sent présent. Cette pré- 
sence se manifeste en outre par une grande douceur sentie, 
donc, par ses effets, sans que cela s’oppose à son caractère 
d’objet saisi par expérience immédiate. Tout cela a lieu per 
speculum, in aenigmate, ce qui signifie que cela appartient 
à l’ordre de la foi et non à celui de la vision béatifique. 


CoNcLusION 


La théorie de la saisie immédiate de Dieu par l’âme et 
de âme par Dieu, telle que nous venons de l’exposer, ne 
contredit aucune vérité certaine de foi, de raison ou d’expé- 
rience. Elle respecte la transcendance de l’état mystique, 
sans en faire néanmoins un état nécessairement miraculeux 
et angélique. Grâce à elle, la synthèse de la mystique se 
construit sans faire violence aux faits ni aux textes. On a pu 
se rendre compte, nous l’espérons du moins, que les objec- 
tions que l’on a coutume de lui opposer proviennent de mal- 
entendus sur la nature de l'intuition obscure ou confuse. 
Notre conclusion sera donc que cette théorie, loin de devoir 
être tenue comme désormais insoutenable, doit être consi- 
dérée comme solidement probable et qu’elle mérite d’être 
étudiée avec soin. Provoquer ces études était toute notre 
ambition en écrivant ces pages. 


Jersey. Gabriel Picarp. 


‘ 


N. D. L. R. — L'article de Mgr WArFeLAERT, sur la contempla- 
tion, paru dans le précédent numéro, p. 31-37, est la traduction, 
revue par l’auteur lui-même, d'un mémoire publié dans les Colla- 
tiones Brugenses, 1922, p. 177-187. — De récta notione et indole pro- 
pria divinae contemplalionis… 
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R. P. Dorsaz. — Notre parenté avec les personnes divines, 
Saint-Etienne, Bureaux de l’Apôtre du foyer, 35, rue 
Fourmejon. 


Etre enfant de Dieu et participer comme tel de la nature de Dieu, 
c'est bien, semble-t-il, être apparenté aux trois personnes divines. 
Malgré leur distinction et leur opposition réciproque, chacune d'en- 
tre elles s’identifie néanmoins avec leur unique et commune essence. 
Il suffit donc à l’âme juste de faire un acte de foi à ces mystères pre- 
miers de sa religion pour prendre conscience des grands dons que 
Dieu lui a faits en lui donnant part à sa vie et en l’adoptant pour son 
fils. Pour aucune des trois personnes le chrétien n'est plus un étran- 
ger, car tou'es, chacune selon le mode d'être qui lui est propre, sont 
substantiellement présentes à la substance même de son âme. Toutes 
aussi, d’une seule et commune action, opèrent et entretiennent cette 
transformation de son être qui, l’élevant à leur niveau, le rend capa- 
ble de les saisir et de les étreindre. Toutes par conséquent se donnent 
et se communiquent à lui. Telles qu’elles sont et qu’elles se connais- 
sent elles-mêmes, lui aussi déjà, quoique pour le moment à travers 
un voile, il les connaît, il les aime et il jouit de leur présence. En 
toutes et en chacune il reconnaît le principe de la déification de sa 
nature propre; aussi est-ce à l'égard de toutes qu'il se reconnaît le 
devoir d'une adoration et d'un amour d’enfant (LIF,. 4:23, aa). 

À l'égard cependant de l’une d'elles, il se sait une parenté d'un 
ordre tout spécial. Fils propre et naturel de Dieu le Père, le Verbe 
est devenu aussi le fils propre et naturel d’une mère humaine; pour 
se rendre frère de ceux qui ont chair et sang, lui aussi a voulu en 
avoir sa part; il s’est donné leur nature. Le chrétien se voit donc 
désormais de la même race que le Fils de Dieu lui-même. Apparenté 
à iui par la chair et le sang, il l'est plus encore par la grâce qui 
transforme en elle-même leur commune nature. En lui et dans le 
Christ, cette grâce est la même et de l’un à l’autre la différence n’est 
que du ruisseau à la source. Cet être nouveau qui se greffe en nous 
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sur l'ancien, c’est du Christ lui-même qu’il découle, et, si notre âme 
s’en trouve refaite à l’image de Dieu, c’est que, entre elle et l'âme du 
Christ, persiste un courant de vie continuel. 

Entre nous par conséquent et la seconde personne de la Sainte 
Trinité, des relations existent, que nous n'avons avec aucune des 
deux autres. Semblables à elle par la nature qu’elle nous a emprun- 
tée et par la grâce qu’elle nous communique, nous vivons avec elle 
d’une vie qu’elle ne partage, elle non plus, ni avec le Père ni avec 
l'Esprit, et c'est pourquoi elle ne dédaigne pas de nous appeler ses 
frères. Mais, en même temps qu'elle nous avoue ainsi pour ce que 
nous lui sommes, elle nous révèle le nom de son Père et elle nous 
invite à l'appeler nous aussi de ce nom, qui lui est propre et person- 
nel. Ainsi s'explique que, malgré les relations communes créées par 
notre filiation adoptive entre nous et les trois personnes divines, ni 
l'Ecriture néanmoins, ni la tradition ne nous autorisent à leur appli- 
quer à toutes le nom de Père. Celle-là seule en porte le titre à notre 
égard qui l’est au propre et au naturel pour notre frère. En vouloir 
étendre l'appellation aux autres serait leur donner, à cause de nos 
relations avec elles, un nom qu’excluent leurs relations mutuelles et 
personnelles. Notre esprit aurait quelque peine à se reconnaître dans 
un pareil langage et la logique elle aussi protesterait. 

Tout ceci n’est que le rappel d’une doctrine qui a universellement 
cours dans l’Eglise et la piété la plus éclairée trouve abondamment 
de quoi s’y nourrir. 

Cependant la dévotion aux diverses personnes de la Sainte Trinité 
a fait souvent se demander si, comme avec le Fils, nous n’aurions 
pas aussi avec le Père et avec le Saint-Esprit des relations spéciales et 
propres. Certaines affirmations, certaines argumentalions plutôt, des 
Pères grecs ont paru le supposer pour le Saint-Esprit, et plus d’un 
théologien moderne s’est complu à la pensée, sinon d’une action, du 
moins d’une présence spéciale de la troisième personne dans l'âme 
juste. Bien que possédant en nous les trois personnes divines, nous 
serions néanmoins unis d’une façon toute particulière au Saint- 
Esprit, et c’est dans son adhérence intime à la substance de notre 
âme que se trouverait la racine profonde de notre saihteté. 

Cette opinion qui, au mode d'exposition près, se recommande des 
noms de Petau, de Lessius, de Scheeben, de Th. de Régnon, de Hein- 
rich, de Mgr Waffelaert, s'exprime en maints endroits dans le déli- 
cieux petit volume du P. Laborde: Dévolion à la Très Sainte Tri- 
nité (1). Sans prétendre ajouter aux preuves qui en sont données 
communément, l’auteur se plaît à reproduire les passages des Pères 


(1) Etablissements Casterman, Paris et Tournai, 1922, 
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qui semblent l'autoriser et ses lecteurs se délecteront sans doute 
comme lui à en goûter la saveur tonifiante. 

Le P. Dorsaz, au contraire, dans Notre parenté avec les person- 
nes divines, rejette nettement cette doctrine. Avec la majorité de 
l'Ecole et avec raison, nous semble-t-il, il y oppose la doctrine de 
l'appropriation. 

Celle-ci néanmoins ne lui paraît pas suffire pour expliquer nos 
relations réelles avec chacune des personnes divines. Chez lui la dé- 
votion à la Sainte Trinité se fait savante et conquérante. La préoccu- 
pation première de son livre est de prouver. L'ouvrage s'adresse aux 
théologiens. Il voudrait les convaincre que, par suite de l’Incarnation 
et de notre incorporation au Verbe incarné, nous acquérons avec 
chacune des personnes divines une relation spéciale et exclusive « que 
la grâce sanctifiante seule ne peut pas conférer et dont la transcen- 
dante originalité dépasse les règles ordinaires de l'appropriation » 
(p. 97). 

Hypothèse nouvelle : l’auteur ne la présente que comme telle, 
mais il y voudrait gagner la faveur des théologiens. Le talent avec 
lequel il la fait valoir et la science théologique dont il fait preuve lui 
donnent droit, eneffet, à l'attention des maitres. Sa déférence à leur 
égard lui obtiendra d’ailleurs leur sympathie; et, comme son argu- 
mentation, — il insiste pour qu'on le remarque, — relève d’un bout 
à l’autre de la plus pure théologie thomiste, on peut être assuré en 
tout cas qu’ils lui sauront gré d’avoir puisé à une source si autorisée. 
Mais se laisseront-ils convaincre? 

Aucun ne contestera que «la sainte humanité de Jésus ait été 
constituée, formée et façonnée pour lui, exclusivement pour lui », 
sans qu'elle ait « aspiré » ou ait pu aspirer jamais « à devenir une 
personne humaine » (p. 168). Tous, seraient-ils étrangers à toutes les 
variétés du thomisme et n’arriveraient-ils pas à concevoir qu’une na- 
ture créée puisse exister d'une existence incréée, ils confesseront que 
cette humanité de Jésus « n'a pas [seulement] avec le Verbe des rap- 
ports en quelque sorte extrinsèques », que « l'attribution de ses 
actions au suppôt divin n’est pas purement dénominante » et que, par 
suite, « le Christ comme homme, ne peut en aucune manière être 
appelé Fils adoptif de Dieu ou dela Sainte Trinité » (ibid.). Tout au 
plus certains pourront-ils s'étonner que les deux principes mis ainsi 
au point de départ de l'hypothèse nouvelle sembient portés au 
compte d’une école : ils se demanderont à quel théologien catholi- 
que, depuis bien des siècles, a pu venir la pensée que « pour 
faire le Christ, Dieu a choisi un homme parmi les hommes possibles 
et a uni sa nature humaine à la personne divine au premier instant 
de son existence », en sorte «que l'union hypostatique et partant la 
grâce sanctifiante qui l'accompagne, soit une faveur accordée à un 
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individu de la famille humaine » (p. 102). Rappeler à ce propos à 
Suarez « que Jésus-Christ n’est pas un homme devenu Dieu, mais le 
Verbe fait homme » (ibid.), leur paraîtra surtout d'un élève im- 
pressionné par quelque maître en mal de déductions (1). À ces éton- 
nements près cependant, tous accepteront sans hésiler ces présuppo- 
sés, où ils reconnaîtront la plus pure doctrine catholique. 

ls n'admettront pas tous également que le Verbe communique 
son existence divine à la nature individualisée, faite et façonnée pour 
lui. Mais aucun n'ignore que certains d’entre eux font porter toute 
leur exposition du dogme sur ce postulat philosophique, et personne 
ne s'étonnera donc que quelqu'un essaie d'y appuyer une hypothèse 
de plus. 

Mais ils hésiteront davantage à admettre que «l'humanité sainte 
ne puisse pas ne pas participer de quelque manière aux attributs du 
Verbe, à sa relation au Père, à ce qui le constitue Personne distincte, 
c'est-à-dire à sa filiation naturelle » {p. 168). C’est ici le vrai support 
de la théorie qu'on leur expose, et les plus avérés des thomistes se-. 
ront les premiers, croyons-nous, à demander des explications. Faut- 
il entendre seulement que « le Christ, en tant qu'homme, estle Fils 
unique du Père » (p. 168), que « le Christ, en lant que subsistant 
dans la nature humaine, est toujours le Fils naturel du Père » (p.108)? 
C’est encore de la doctrine catholique la plus élémentaire et l’auteur a 
bien raison d'affirmer que «les théologiens qui s’inspirent, avant 
toute préoccupation philosophique, des définitions de l'Eglise, n’ont 
pas hésité à soutenir cette thèse. » On ne voit pas quel catholique 
pourrait songer à y opposer une opinion philosophique quelconque 
et Ysambert lui-même, bien que cité comme le niant (p. 108), l’af- 
firme au contraire en propres termes (2). 


(1) A ce train. on ferait tout aussi bien la leçon à saint Thomas, 
qui écrit: « Natura humana non fuit semper Verbo unita ; et ei etiam 
hoc per gratiam est collatum, ut Filio Dei in persona uniretur » (HI, 
24 ia 21c) 

(2) Zn. S. Thomae [Ilan Partem, q. 23, a. 4. — Thomassin ne dit pas 
davantage, lorsqu'il parle de l’extension de la filiation naturelle du 
Verbe à son humanité. Le Christ, en tant qu'homme, est Fils propre et 
naturel de Dieu le Père, parce que « non potest non esse etiam in na- 
tura assumpta naturalis aeque filius... Qui ergo immutabiliter Filius 
Dei natura est, etiam in assumpta natura et homo factus, Filius Dei 
natura erit » (Dogm. theol., De Incarn., 1. VIII, c. 2, 1, édit. Vivès, 
t. IV, p. 71). « Humanitas Verbi Dei quasi accessio est. Caeterum idem 
post qui ante carnis accessionem sempiternus et naturalis Dei filius est 
Verbum Deus...; in carne nunc est qui retro sine carne sempiterne fuit ; 
non fuit autem nisi natura filius Dei ante carnem ; ergo et idem post 
carnem assumptam « (c. IV, n.1, &bid., p. 80). « Indubitatum fiet... illi, 
etiam ut homini, naturalem Dei propriamque filietatem non alio magis 


186 COMPTES RENDUS 


Mais il semble parfois que la pensée de l’auteur dépasse cette 
affirmation commune. Il ne lui suffit pas que «le Verbe subsistant 
dans cette nature humaine... soit toujours le Fils naturel du Père.…., 
n'ait rien perdu, en se faisant homme, de ce qu'il est en lui-même », 
il lui faut de plus « un râpport de filiation de la nature humaine du 
Christ avec le Père » (p. 107-108), en sorte que cette nature participe 
d’une certaine manière à la relation de filiation constituant la per- 
sonne du Verbe (p. 168) et que, par suite de son union avec lui, elle 
soit « en rapport de filiation naturelle avec le Père » (p. 115), « parti- 
cipe substantiellement à sa filiation naturelle » (p. 173). Tel est le 
sens où est prise ici la formule, commune à beaucoup d'auteurs, que 
le Verbe étend jusqu’à la nature humaine sa relation de filiation na- 
turelle. On n'entend pas seulement que la nature humaine a toute sa 
subsistance dans cette relation, n’a pas d'autre personnalité et ne 
saurait donc être saisie telle qu’elle est sans que le Verbe, en qui elle 
subsiste, le soit également ; encore une fois, ce serait là se tenir dans 
le domaine de la doctrine catholique la plus élémentaire. Si donc 
l'hypothèse proposée ne signifie pas autre chose, on ne voit pas ce 
qu'elle ajoute à l’enseignement commun, ni comment elle peut ser- 
vir de rapport aux conclusions qu’on en tire. Aussi, semble-t-elle 
bien exiger davantage et les paroles citées font entendre en effet beau- 
coup plus. 

L'auteur est loin de s’en expliquer clairement. « On participe 
[ainsi] à une chose, écrit-il, lorsque sans être cette chose, ni 
même la posséder à titre de qualité, on lui est pourtant uni au point 
de réfléter en soi sa propre perfection et de ne faire qu'un avec elle. 
Ainsi, par exemple, le corps participe à la vie de l'âme. Matière 
inerte, par l’union avec son principe vital, il vit de sa vie et bénéficie 
de ses. perfections, de celles même auxquelles il ne communie pas » 
(p. 109). La comparaison est traditionnelle, en effet, et il n’en est pas 
de plus propre à faire entendre l'intimité de l'union contractée par le 
Verbe avec son humanité. Mais, à être poussée comme elle le paraît 
ici, elle cloche. Le corps n’a point d'activité, de vie, qui ne dérive en 
- lui de l'influence de l’âme : on ne veut sans doute pas dire qu’il en 
soit de même pour l'humanité du Christ et que son activité propre- 
ment humaine lui vienne d’une participation quelconque à l’activité 


nomine ascribendam esse quam aeternae generationis ad ipsam usque 
humantitatem sese propagantis... Non quod... sed quod humanitas 
accessionis tantum instar habeat, principaliter autem existens Verbum 
. Deus proprietatem filiationts suae inviolabilem etiam in carne sua reti- 
neat, et quod fuit semper sit etiam in carne et cum carne sua filius Dei 
germanus, gignaturque semper a Patre et in ipsa cure assumpsit hu- 


manitate gignatur et ab ipso Patre generante carni infundatur »(c. V, 
n. 1, tbid., p. 86), 
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divine du Verbe. Les deux principes d’action, ici, restent totalement 
distincts. Sur les opérations proprement humaines du Christ il 
s'exerce une action réelle de ses opérations proprement divines. Mais 
cette action n'est pas plus du Verbe que des autres personnes de la 
Sainte Trinité. C’est là influence, illuminalion, causalité ou coopéra- 
tion, et l’union hypostatique est d’un tout autre ordre. 

Pour le P. Dorsaz, il est vrai, dire que «le Christ, en tant 
qu'homme, est le Fils unique du Père », revient à affirmer que 
« l'humanité sainte ne peut pas ne pas participer en quelque manière 
aux attributs du Verbe, à sa relation au Verbe » (p. 168). Il parle de 
« l’activité humaine dans laquelle le Christ transpose et exprime ses 
relalions de Verbe avec le Père » (p. 169-170). Parce que, « dans le 
Christ, la volonté humaine doit se mettre à l’unisson de la volonté 
divine à l'égard du Père », il va jusqu’à conclure qu’elle « participe 
à l'opération » par laquelle procède le Saint Esprit (p. 114). Mais on 
peut douter que ces paroles expriment exactement sa pensée réelle : 
il n'aura pas ici suffisamment maîtrisé son sujet. On saisit mal, en 
effet, l’atlitude de volonté que peut avoir le Verbe « à l'égard de son 
Père ». Où il n’y a qu’unité et identité de vouloir et d'amour, on 
s’explique mal que « le Verbe, engendré du Père, ne s'arrête pas en 
lui-même, mais retourne à son Père, ne vive et ne respire que pour 
son Père » (p. 168). Ajouter que « sa sainte humanité communie à 
ces aspirations », c'est suggérer qu'il y a du Verbe à son Père une 
relation d'amour, dont l’idée paraîtra pour le moins singulière. La 
nature humaine, d'autre part, même unie substantiellement au 
Verbe, peut-elle bien avoir elle aussi avec le Père une relation de 
filiation raturelle ? Que la filiation se dise uniquement de la personne 
n’est point, comme le donnerait à entendre l1 p. 108, une doctrine 
propre à Ysambert et à quelques rares auteurs. Pour saint Thomas 
lui-même (III, q. 23, à. 4, c. et ad 1"), c’est là en ces matières un 
principe premier et la plupart des théologiens l’acceptent comme tel. 
Pénétré comme il l’est de l'esprit thomiste, les théologiens peuvent 
donc s'assurer que le P. Dorsaz n'aura pas de peine à dissiper ces 
obscurités de langage. 

Pour nous, ici, nous ne saurions que nous réjouir de voir étudier 
et approfondir ces inystères »remiers de notre foi et de notre vie sur- 
naturelle. [1 importe souverainement à la piété qu'on l'éclaire et 
qu'on ne laisse pas les dévotions s'attacher uniquement à des mots 
ou à des images. À propos de l’union du Christ avec nos âmes dans 
la communion et après la communion, le P. Dorsaz éca:te très heu- 
reusement plusieurs de ces imaginalions décevantes. Il dénonce éga- 
lement l'illusion qu'il y aurait à vouloir atteindre Dieu sans passer 
par l'humanité de son Verbe : sous prétexte d’un christianisme plus 
élevé, ce serait sortir du christianisme lui-même. Rien n'est plus 
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juste, etil ne saurait y avoir danger plus grave pour la piété. Mais 
c'en serait un aussi pour la dévotion à la Sainte Trinité que d'imagi- 
ner entre les trois personnes d’autres distinctions que celles de leurs 
relations d’origine ou de leur attribuer, en dehors de leurs actes pro- 
prement notionnels, une activité quelconque qui leur fût propre et 
particulière. Ce danger, pas plus que les partisans de la théorie dite 
de Petau, le P. Dorsaz ne l’ignore ni ne croit s’y exposer. Puis- 
sent donc les théologiens, par les explications demandées ou appor- 
tées, nous meltre à même de saisir et de goûter, s'il y a lieu, en 
pleine sécurité de pensée, l'interprétation qu'il nous offre de notre 
parenté avec les personnes divines ! 
Enghien (Belgique). Paul GaLTtiER. 


Henri Bremond, /istoire littéraire du sentiment religieux 
en France or. la fin des guerres de religion Jjus- 
qu’à nos jours. VI. La Conquête mystique : Marie de 
lIncarnation. Turba magna. Paris, Bloud, 1922, in-8, 
VI-529 p. 


On retrouvera dans ce volume les brillantes qualités signalées pour 
les volumes précédents de l'Histoire du sentiment religieux. Une pre- 
mière partie est consacrée à la vénérable mère Marie de l’Incarnation, 
la célèbre ursuline de Québec et à son fils Dom Claude Martin, qui 
occupe une place si importante dans l'histoire de la Congrégation de 
Saint-Maur. M.Bremond esquisse avec une visible sympathie la figure 
de l'un et de l’autre et met bien en relief leur vie mystique. S'il ne 
dédaigne pas les menus problèmes et les anecdotes, il sait par d’heu- 
reuses citations faire entrevoir les richesses de haute spiritualité 
qu'offrent les écrits de la sainte religieuse, « la Thérèse du Canada », 
et, par de savoureux emprunts à Dom Martène, nous introduit dans l’in- 
timité si édifiante de ces grands érudits du dix septième siècle. Il y a là 
des pages que l'on relira volontiers et qui donnent à cette première 
partie du volume un charme singulier. La seconde partie nous désole 
par l'obligation où a été le maître écrivain de se contenter trop sou- 
vent de quelques pages là où il aurait fallu encore des volumes. Turba 
magna: c'est la luxuriante floraison mystique de la France du dix- 
septième siècle. M. Bremond nous la montre plus qu'il ne la décrit, 
refermant vite, pour ne point céder à la tentation de s'arrêter, des 
dossiers que l'on devine d’une richesse rare. Il choisit, il est vrai, d’a- 
bord quelques types : au lieu de Jean de Bernières, qu'il se refuse à 
portraiturer après M. Souriau, le chef du groupe le P. Jean Chrysos- 
tome, tertiaire régulier de Saint-François, et Boudon, le grand archi- 
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diacre d'Evreux ; Jeanne de Matel, « la mystique flamboyante », lui est 
visiblement peu sympathiqueet pour elle même, à cause de ses préten- 
tions théologiques, et parce qu’elle a trouvé dans Ernest Hello un édi- 
teur qui exagère encore sa boursouflure : Marguerite Romanet, Cathe- 
rine Ranquet, Autoinette de Jésus, figures exquises devant lesquelles 
l'artiste nous arrête un moment. Puis c’est la course affolée, — quelques 
pages et le plus souvent quelques lignes, — à travers les diverses pro- 
vinces pour y désigner du doigt ceux et surtout celles que le mysti- 
cisme à touchés. On y notera la figure curieuse de Jacques Crétenet, 
lyonnais, chirurgien de son état, fondateur d'un ordre de missionnai- 
res, alors qu'il est encore un pieux laïque, se livrant avec ardeur à la 
propagande mystique, inquiétant parfois les autorités ecclésiastiques 
par ses allures et mourant, comme il l’avait prédit, au lendemain de 
son ordination, avant d'avoir pu célébrer sa première messe. Il nous 
prépare à suivre la carrière en un sens plus extraordinaire encore de 
ce Desmarets de Saint-Sorlin, auquel est consacré le dernier chapitre. 

Ici M. Br. reprend pour notre plus grande satisfaction une marche 
moins rapide. Desmarets, c'était la bête noire des jansénistes. Ils l'ont 
libéralement gratifié d'une folie, où M. Bremond découvre simplement 
une exallation un peu singulière. Converti, il cherche à convertir à 
son tour dans l'œuvre allégorique qu'il intitule les Délices et où il ra- 
mène le pécheur à Dieu et à l'amour de la chasteté. Peut-être regret- 
tera-t-on, si neuves, si brillantes et utiles que soient ces pages, que 
M. Bremond leurait totalement sacrifié le chapitre qu’il comptait con- 
sacrer à un certain nombre de théoriciens mystiques, docteurs de Sor- 
bonne, bénédictins, franciscains, dominicains. Ces quelques pages 
n’eussent pas trop allongé le volumeet M. Bremond y aurait développé 
certainement des vues intéressantes. Tel quel, ce volume si riche et 
si captivant démontrera une fois de plus combien l’histoire religieuse 
du grand siècle réserve d’heureuses surprises et à quel point il est dé- 
plorable qu’il ne se soit trouvé encore personne pour l'écrire d’une 
façon approfondie et étendue. Car ce qui est vrai de la mystique, l'est 
presque autant des œuvres de charité, des missions à l’intérieur, de la 
controverse, de l’érudition ecclésiastique. On s’est trop préoccupé ex- 
clusivement de quelques personnages de premier plan ou de ce jan- 
sénisme, sur lequel M. Gazier dans sa récente histoire et à sa suite 
M. Hallays, viennent de conter pieusement tant d'inexactitudes théo- 
logiques et historiques. Ce sera l’un des mérites de M. Bremond 
d’avoir provoqué à une appréciation plus juste de la réalité, et en 
suscitant un intérêt durable pour tant d’honorables méconnus, en 
découvrant tant de trésors cachés, d’avoir frayé une voie où il est à 
souhaiter que s'engagent de nombreux travailleurs. 

Ferdinand CAVALLERA. 
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À. Chevrier : Le prêtre selon l'Evangile ou le véritable 
disciple de Jésus-Christ. Lyon, Vitte, 1922, in-8° 578 p. 


Le 2 octobre 1879, mourait saintement à Lyon, dans la pauvre 
maison de la « Providence du Prado » dont il était le fondateur, le 
Père Antoine Chevrier. Fervent disciple du Curé d’Ars, et imitateur 
de ses vertus, il va bientôt le suivre à l'honneur puisque la Congréga- 
tion des Rites s’occupe officiellement de son procès de béatification. A 
cette occasion, une nouvelle histoire de sa vie vient de paraître ; elle 
est due à M. le chanoine Chambost (1), qui l’a récemment complétée en 
publiant le principal ouvrage du P. Chevrier : « Le Prêtre selon l'Evan- 
gile, ou le véritable disciple de Jésus-Christ ». C'est de ce dernier 
volume seul que nous aurions voulu parler, s’il n’était comme insépa- 
rable du premier. 

Jamais il n’y eut plus harmonieux accord entre deux ouvrages 
représentant, l’un la vie, l’autre la doctrine d'un même homme. C'est 
même plus qu’un accord, c’est une transposition parfaite où le même 
air est joué deux fois sur deux tons différents. D'un côté : un pro- 
gramme très net de perfection, et, de l’autre, la réalisation de ce pro- 
gramme. Le « Véritable Disciple » est une codification pratique de 
l'Evangile à l'usage des prêtres, et de ce même Evangile, l’histoire du 
P. Chevrier est une page vivante. 

Le P. Chevrier, comme son père St-François, dont il était tertiaire, 
s'est voué à la pauvreté; c'est à sa lumière qu'il a compris et expliqué 
l'Evangile. Disciple de la pauvreté dans sa vie, il en a été le héraut et 
le maître dans son œuvre. Il n'enseigne rien qu'il n’ait lui-même pra- 
tiqué le premier. Aussi, comme le dit M. Chambost, « sans s’en dou- 
ter, le P. Chevrier se raconte lui-même, et son « Véritable Disciple » 
n'est autre chose que l’histoire de sa vie ». 


Qu'on lise la vie et les œuvres du P. Chevrier, on se rend vite 


compte qu'une pensée unique les domine, les explique et fait leur 
réelle unité : attirer les prêtres à la perfection par une vie de pauvreté 
effective. Dieu l'a choisi pour être auprès de ses confrères dans le 
sacerdoce l'apôtre de la pauvreté. 

Né en 1826, il était jeune vicaire à St-André, à Lyon, lorsque le 
25 Décembre 1856, pendant la nuit de Noël, il reçut la grâce qui 
devait donner à sa vie son orientation définitive. Devant la crèche du 
Dieu fait homme, une lumière vive et pénétrante lui montra l'excellence 
de la pauvreté, et l'invita à une vie de dépouillement absolu. Instanta- 


(1) Voir un compte rendu sommaire dans la À 4. M. 1921 p. (97. 
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nément, sa résolution fut prise : il serait désormais le pauvre de 
Jésus-Christ. 

Pauvre, il l'avait toujours été. C'était la pauvreté qui l’avait accueilli 
à son entrée dans ce monde, elle avait présidé à son éducation et il 
n'en rougissait pas. Détaché par le fait des biens du monde, il n'était 
pas de ceux qui en fixent les vanités avec d’ardents regards de convoi- 
tise. Jamais il ne désira la richesse ; ayant :ppris dès son enfance à se 
passer de tout bien-être, devenu prêtre, il avait comme tout naturelle- 
ment continué sa vie austère. Mais Dieu voulait davantage, et qu'il 
aimât désormais comme vertu, cette pauvreté qu’il avait, dès l'enfance, 
acceptée de grand cœur comme compagne. 

La lumière qui l’éclaira près de la crèche de Noël lui fit pénétrer 
le mystère de la pauvreté de Jésus-Christ. IL comprit que dans la vie 
de Notre-Seigneur, cette vertu avait une place à part, qu’elle était à la 
base même de la Rédemption, et que Dieu avait voulu en faire comme 
un moyen nécessaire à l’accomplissement de son œuvre, 

À l'exemple du Maître, sur le dépouillement absolu, le P. Chevrier 
édificrait lui aussi l’œuvre rédemptrice que tout prêtre est appelé à 
accomplir ; la pauvreté serait à la base de sa vie spirituelle, et elle 
serait en même temps la voie royale qui le conduirait aux immolations 
de son ministère. 

Et ce qu'il avait résolu, il l'entreprit sans tarder. Son vestiaire déjà 
si pauvre fut encore réduit; il vendit la plus grande partie des ses 
livres, et, pour lit, se contenta d’une misérable paillasse jetée sur une 
planche. Pareille manière de vivre ne fut pas du goût de tous; nous 
avons un écho des luttes et contradictions qu'il eut à subir. au cha- 
pître 7° du « Véritable Disciple » où il commente le renoncement à la 
famille et au monde. En y parlant des idées fausses des parents, et du 
droit qu’ils s'arrogent sur la vie de leurs fils prêtres et religieux, il 
laisse entrevoir combien lui furent pénibles les perpétuelles intrusions 
de sa mère dans ce domaine intime. M. Chambost, dans sa Vie du 
P. Chevrier (p. 112), raconte de façon plaisante une visite domiciliaire 
de madame Chevrier chez son fils, et sa stupeur indignée devant les 
mortifications ainsi découvertes. 

Ces oppositions, comme aussi les critiques de ses confrères, lui 
faisaient envier le sort des religieux, de ceux surtout que le cioître 
dérobe à la sollicitude trop attentive de leurs proches. « Ge qui manque 
aujourd'hui, disait-il, ce ne sont pas les grandes vertus, il y en a, 
beaucoup même, mais elles vont se réfugier dans les cloîtres où per- 
sonne ne les voit. Et le monde a besoin d’en voir pour ce convertir ». 
Dès lors, il commença à songer à une association de prêtres vivant au 
milieu du monde dans le ministère paroissial, et qui pratiqueraient 
pourtant la perfection de détachement des religieux. Mais, pauvre et 
jeune vicaire, que pouvait-il ? Ses initiatives vite condamnées ne lui 
montraient que trop sa dépendance : il pria etil attendit. 
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L'année suivante (:857), des circonstances providentielles l’enlévent 
à sa paroisse, et l'amènent comme aumônier à l'œuvre des logements 
ouvriers que venaient de fonder dans un quartier de Lyon deux pau- 
vres volontaires : MM. Rambaud et du Bourg; il devait y rester 
trois ans. C'était pour lui l'indépendance au moins relative, et, du 
même coup, il se trouvait associé à la vie de stricte pauvreté que me- 
naient ces fervents tertiaires de Saint-François. La voie de la pauvreté 
lui était de plus en plus largement ouverte. 

Dans la « Cité Rambaud », il prit un soin spécial des premières 
communions. Ce fut toujours là du reste l'attrait de son cœur. Tant 
d âmes étaient dans l'abandon et la détresse parce qu’elles ignoraient 
Jésus, et elles ne l'ignoraient que faute d'avoir'trouvé un prêtre pour 
les instruire. « Un prêtre, devait souvent répéter plus tard le P. Che- 
vrier, un prêtre gagne son pain en montrant Jésus-Christ au monde ». 
C'était là toute son ambition : annoncer Jésus-Christ par sa parole, le 
faire connaître ainsi dans sa vie et dans sa doctrine, eten même temps 
attirer vers Lui, par la force persuasive d’une vis teuté de détachement 
et d’abnégation. Il se fit donc catéchiste pour préparer à la Première 
Communion ses nouveaux paroissiens. Cette tache l’absorba bientôt 
totalement ; de tout les points de la viile lui arrivaient de nouvelles 
recrues. Le moment arriva où il dut choisir entre rester comme au- 
mônier à la Cité, ou s'occuper des premières communions tardives. 
Le Curé d’Ars consulté, se prononça nettement en faveur de cette 
dernière œuvre, et en 1860, le P. Chevrier quitta M. Rambaud pour 
aller fonder dans la pauvreté la « Providence du Prado ». C'était là 
l’œuvre vers laquelle l’acheminait la grâce. S'il quittait la « Cité de la 
pauvreté », c'était pour la « maison de la pauvreté » et jamais mai- 
son ne mérita mieux ce nom. 


Les privations du début surpassèrent de beaucoup ce qu'il avait 
déjà expérimenté ailleurs. Chez M. Rambaud, le pain, du moins, ne 
manquait jamais, et les abstinences qu’on y pratiquait, pour rigou- 
reuses qu'elles fussent, étaient volontaires. Au Prado, on vivait au jour 
le jour, sans provisions d'aucune sorte, en s’en remettant à la provi- 
dence. Jamais elle ne fit défaut, mais elle laissa souvent souffrir. Dans 
ce grand bâtiment que l’aumône lui avait donné, et où l’on vivait d’au- 
mônes, il accueillait gratuitement pendant six mois les pauvres 
enfants abandonnés, pour les préparer à la première communion. 
Quand on lui demandait les conditions pour être admis : CIlyena 
trois, répondait-il : ne rien avoir, ne-rien savoir et ne rien valoir ». 
C'est même à cette dernière condition qu'il tenait le plus. « Si jamais 
les ressources venaient à diminuer, il faudrait d’abord renvoyer les 
plus sages et garder les plus mauvais, parce qu'ils ont plus besoin de 
notre œuvre ». (Vie p. 189). 


Plusieurs de ses pensionnaires avaient déjà fait connaissance avec 
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la police; tous exigeaient, on le comprend, une surveillance cons- 
tante, d'autant que le P. Chevrier ne voulait pour eux d'autre travail 
que l'étude du catéchisme. C'est à les instruire et à les former religieu- 


sement que le P. Chevrier se consacra tout entier : il mourut à la 
tâche, d'épuisement, 


Cetle œuvre magnifique du Prado, à laquelle son nom est resté 
attaché, et qui semble au regard ent le but de son existence, 
en réalité, dans les vues divines n’était qu’un moyen. 

Le P. Chevrier, lui° ne s’ y était pas trompé. Sa vocation vraie était 
de former des Dreton de les former à la sainteté par la pauvreté, C’est 
pour cela que la grâce l'avait conduit au Prado, dans une œuvre bien 
à lui, où son titre de fondateur lui assurait une pleine indépendance. 
Il avait ainsi toute facilité pour réaliser un désir qui lui ‘enait au cœur 
depuis longtemps : € Je promets à Dieu, écrivait-il en 1858, de cher- 
cher des confrères de bonne volonté, afin de me les associer pour vivre 
ensemble dans la même vie de pauvreté et de sacrifice... si telle est sa 
volonté ». 

C'était bien cette volonté de Dieu que l'œuvre du Prado allait lui 
permettre d'accomplir. D'abord parmi ces enfants élevés dans la pau- 
vreté, Dier: se choisit des prêtres. Au Prado même, le P. Chevrier dut 
fonder une école cléricale: 200 prêtres et 3 évêques en sont déjà sortis 
à l'heure actuelle. Puis, cette œuvre lui altira le concours et la sym- 
pathie de plusieurs confrères qui s’attachèrent à lui et se mirent sous 
sa direction. C'est pour eux tous qu'il écrivit le « Véritable Disciple ». 
En 1876 il en commença la rédaction, mais depuis 20 ans il en portait 
la pensée dans son cœur; il vivait son livre avant de l'écrire. 

Ses disciples n'avaient qu’à le regarder pour avoir l'image par- 
faite du « Prêtre selon l'Evangile; » et lui, toute sa joie était de penser 
qu'éievés dans la pauvreté et par la pauvreté. ses enfants seraient fi- 
dèles à cetie vertu de famille à laquelle il devaient tout. Chez eux il 
n’eût pu supporter l'amour des aises ou du bien-être, « l'esprit bour- 
geois », comme il disait. « Si je savais, leur dit-il un jour dans une 
réunion, que vous deveniez jamais des prêtres bourgeois, je vous 
casserais le cou à tous » (Vie p. 505). Et il souriait en disant cela, ra- 
conte le narrateur, mais ce mot reste significatif. On devine qu'à l’école 
du P. Chevrier, c’est le renoncement et le sacrifice qu’on apprendra, 
et que la formalion sera vigoureuse et pratique. 


Comme S. Paul, le P. Chevrier ne sait qu’une chose : Jésus-Christ 
et Jésus-Christ crucifié. C’est là toute sa doctrine, et sa direction a 
pour but unique de frapper les âmes à la ressemblance divine. 

Il faut toutefois se souvenir que le P. Chevrier s'adresse à des 
prêtres tenus par leur élat même à une imitation plus parfaite : là où 
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s'arrête le simple chrétien, le prêtre a le droit et le devoir d'avancer 
encore. « Le prêtre, avait-il coutume de répéter, le prêtre c’est tout ; 
c'est Jésus-Christ sur la terre. Il faut que je sois un autre Jésus- 
Christ afin que ceux qui viendront ici puissent être aussi eux-mêmes 
d'autres Jésus-Christ vivants, Il n’y a que cela qui puisse convertir 
les âmes ». (Vie, p. 272). Ces deux phrases: le prêtre est un autre 
Jésus Christ ; il n’y a que Jésus-Christ qui puisse convertir les 
âmes », sont comme le postulat de sa spiritualité sacerdotale. Le de- 
voir, la fonction unique du prêtre, c’est de montrer et de donner 
Jésus-Christ au monde. ; 

* Là où la religion meurt, c’est faute de prêtres ou de saints parmi 
les prêtres : il n’y en à pas assez qui donnent Jésus-Christ et ceux qui 
Le donnent ne le montrent pas assez. « Ah ! s’écriait-il, il y a 40.000 
prêtres en France, et la foi se perd ! S'il y avait seulement 80 curés 
d'Ars, un par département, comme elle serait florissante ! » On n'ap- 
prend aux autres que ce qu'on sait ; on ne leur donne que ce qu'on 
a ; on ne leur montre que ce qu'on est; il y a donc obligation grave 
pour le prêtre de savoir Jésus-Christ, de Le posséder, de Le repro- 
duire ; les âmes ne lui demandent pas autre chose, mais cela, elles 
l'exigent impérieusement. 

Très vite, lorsque le P. Chevrier contemple Jésus-Christ modèle 
du prêtre, trois points lumineux se détachent et deviennent comme 
trois centres autour desquels tout gravite. Dès sa retraite de 1857, on 
les voit poindre à son horizon surnaturel ; ils ne feront plus désor- 
mais que grandir : ce sont la Crèche, la Croix et le Tabernacle. La 
Crèche qui nous enseigne Jésus-Christ dépouillé ; le Calvaire qui 
nous Le prèche crucifié; le Tabernacle qui nous Le montre donné. 

four le P. Chevrier, ces trois aspects disent tout et expliquent 
tout ; plus il va, plus il les creuse, plus il les sent riches et féconds. 
Plus tard, il les gravera en quelques mots lapidaires sur les murs de 
sa maison de retraite, où on peut les voir encore aujourd’hui. C'est 
ce qu'on appelle le « Tableau de Saint-Fons ». 

Nous le reproduisons ici, car ilest la meilleure synthèse doctri- 
nale du P. Chevrier. 


SACERDOS ALTER CHRISTUS. 


« Exemplum dedi vobis ut quemadmodum ego feci, ita et vos 


faciatis. 
1) Crècues : Pauvreté. 
Pauvre : dans le logement, le vêtement, la nourriture, les 
biens, le travail, le service. 
Humble : d'esprit, de cœur, vis-à-vis de Dieu, des hommes, 
de soi-même. | 
Maxime ; Plus on est pauvre. plus on s'abaisse, plus on glorifie 
Dieu et plus on est utile. 
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Le prêtre est un homme dépouillé. 

II) Garvaire : Mort à soi-même. 

Mourir : à son corps, à son esprit, à sa volonté, à sa réputa- 
tion, à sa famille, au monde. 

S'immoler ; par le silence, la prière, le travail, la pénitence, 
la souffrance, la mort. 

Maxime : Plus on est mort, plus on a la vie, plus on donne la vie. 

Le prêélie est un homme crucifié.. 

1) TaBErNAGLE ; Charité. 

Donner : son corps. son esprit, son temps, ses biens, sa santé, 
sa vie. 

Donner sa vie : par sa foi, sa doctrine, ses paroles, ses prières, 
ses pouvoirs et ses exemples. 

MaxME : Il faut devenir du bon pain. 

Le prélre est un homme mangé. 

Dans la pensée du P. Chevrier, ces trois aspects sont solidaires ; ce 
sont trois degrés à franchir successivement ; il faut commencer par le 
dépouillement absolu de la crèche, et aller par la mort de la croix au 
don intégral de soi. « Avant d’être un pain de vie, il faut passer par 
la crèche et le calvaire. Ainsi le blé, il faut le battre, le dépouiller de 
‘sa paille, puis le faire moudre; il perd sa forme, ensuite il peut de- 
venir du pain utile à nos corps. Si on mangeail le blé avec son épi, il 
ferait mal; avec le son, il ne serait pas mangeable; quand il est 
moulu, alors il devient une nourriture. Ainsi nous, nous ne pouvons 
être utile au prochain pour l'âme et le corps que lorsque nous avons 
passé par la mort » (V. D., p. 534.). 

Ainsi tout se tient et s'enchaine : la perfection du prêtre commence 
par le détachement, le renoncement absolu à tous les biens, elle se 
continrve par l’immolation et s'achève par le don de soi La pauvreté 
effective conduit à l’immolation effective et à l1 charité; elle seule est 
la base solide et la route sûre. Parce que le prêtre doit se donner 
totalement, il ne peut plus s apparlemir, il lui faut renoncer à ses inté- 
rêts personnels et à toute propriété, même à celle de sa volonté propre, 
et parce que en se donnant, il doit donner Jésus-Christ, il faut qu'il 
se soit complètement dépouillé de ses manières de penser et d'agir 
pour avoir pris celles de Jésus-Christ qu'il représente, qu'il soit 
pleinement mort à lui-même pour vivre pleinement à Jésus-Christ 
et ne donner que Lui. Vouloir se donner sans s'être préalablement 
renoncé, est une illusion qui en trompe le grand nombre : c'est 
vouloir la fin sans le moyen, le terme sans la roule nécessaire. Vou- 
loir se donner sans donner en même temps Jésus-Christ, c’est se 
vouer à un apostolat stérile et se rendre IDÉADAS d'exercer un mi- 
nisière de vie auprès des âmes. 

Telle est dans ses grandes lignes la doctrine du P. Chevrier; c'est 
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la doctrine de la vie par la mort, de la richesse par la pauvreté; on 
n'attendait pas moins de ce fidèle disciple de la pauvreté souffrante. 


Sa méthode de direction spirituelle qu'il nous reste à examiner 
sera en harmonie avec sa doctrine : c'est vers la pauvreté effective 
qu'il poussera les Âmes afin de les amener à vivre pleinement la vie 
de Jésus-Christ. Toutefois, ne pouvant tout dire, nous chercherons 
plutôt à caractériser sa manière de diriger que la marche même qu'il 
fait suivre aux âmes. 

-Deux traits semblent résumer ce que sa direction a de spéciale- 
ment personnel : 1) elle pousse toujours à l'action : elle est pratique» 
2) elle s'appuie loujours sur l'Evangile : elle est évangélique. 

Tout le P. Chevrier: vie, doctrine, direction, est dans ces deux 
mots ; ils mettent dans tout son jour sa physionomie de directeur 
et d’ascèle, comme aussi les qualités qu'il requiert de ses dirigés. 
Parce qu'il est pratique, il veut des cœurs résolus; parce qu'il est 
évangélique, il veut des âmes simples, car-elles doivent tout accepter 
sans discussion possible, comme des enfants. Ces deux mots expli- 
quent tout son livre, 

Le « Véritable Discipie » a pour but de nous faire suivre pas à pas 
Jésus-Christ. Mais tout le monde n’y est pas apte, au même degré du 
moins ; et la définition que, dès la première page, le P. Chevrier 
donne du véritable disciple de Jésus-Christ le montre nettement. 
« C'est, nous dit-il, celui qui prend Jésus-Christ pour son maître, qui 
Lui donne sa confiance, l'écoute, met en pratique sa parole, et s'étu- 
die à le mieux connaître pour mieux l'imiter ». 

Cette définition est en elle-même un programme. Pour suivre 
Jésus-Christ, il faut le connaître ; pour le connaître, il faut l'étudier, 
le regarder. 


L'ouvrage du P. Chevrier se divisera donc naturellement en deux 
parties : la première sera une étude de Jésus-Christ ; la deuxième 
indiquera les moyens pratiques de l'imiter et de le suivre. 


Le but de la première est de ciptiver le cœur en lui découvrant 
Jésus-Christ. Et le P. Chevrier nous le fait voir. Il va recueillir à 
toutes les pages de l'Evangile les traits épars de la face divine ; avec 
amour il les rassemble pour en faire un portrait magnifique et vivant. 
À se pencher ainsi longuement sur ce modêle adoré, il se sent lui- 
même, le cœur tout brûlant, et il termine par une admirable prière 
précédée de cette exclamation : « Que c’est beau, Jésus-Christ ! » 


Et c'est bien à un pareil acte d'amour admiratif que nous amène 
la lecture de cette première partie, mais pour le P. Chevrier rien 
n'est encore fait. On a suivi le Maître des yeux et du cœur, on n'a pas 
fait un pas pour aller à lui ; on l’aime d'un amour affectif, et ce n’est 
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là que l'ombre de l'amour ; la deuxième. partie, la principale, va nous. 
apprendre l'amour véritable : l'amour effectif. 

Là surtout est la difficulté: admirer Jésus-Christ ; presque tout le 
monde y consentirait volontiers ; mais le suivre au prix de durs sacri- 
fices est une perspective qui en décourage le plus grand nombre. 

En psychologue avisé et pratique, le P. Chevrier ouvre sa 
deuxième partie par un article qu’il appelle lui-même fondamental. 

Il sait bien que pour oser une entreprise difficile, il faut à un 
homme l'amour du but à atteindre, la conscience des difficultés et 
l'espoir fondé de les surmonter. | 

L'amour du but à atteindre, la première partie nous l’a donné en 
nous faisant aimer Jésus-Christ. Les difficultés, il veut nous les voir 
regarder en face : « Avant de s'engager, il faut longuement réfléchir, 
et voir si on se sent le courage et les forces d’entrer dans une voie si 
belle et si parfaite, » Et pour rendre plus facile le triomphe des diffi- 
cultés prévues, il les ordonne et Les espace, ce qui permettra de les 
aborder successivement, et, en même temps, il stimule par l'exemple 

de tous ceux qui les ont déjà vaincues. 


Dès lors, le cœur est prêt pour affronter la longue et pénible 
route. D’après N.-S. lui-même, le P. Chevrier en énumère les étapes : 
il les réduit à cinq : a) € Il faut renoncer à sa famille et au monde. 
2) faut se renoncer à soi-même. 3) Il faut renoncer aux biens de la 
terre. 4; Il faut porter se croix. 5) Il faut suivre-iésus-Christ ». 

On pourrait s'étonner tout d'abord que le P. Chevrier n'ait pas 
gardé comme grandes divisions de cette partie, les trois aspects qui 
lui sont si chers : la crèche, la croix. le tabernacle. C'était d'autant 
plus naturel que ces deux plans ne diffèrent pas essentiellement. On 
voit même combien facilement ils se ramènent l’un à l’autre, puisque, 
des cinq conditions énumérées, les trois premières qui traitent du re- 
noncement, correspondent au dépouillement de la crèche, — la qua- 
trième : porter sa croix, à l’immolation du calvaire, — la cinquième : 


- suivre Jésus-Christ, revient au don de soi, car suivre J.-C. c'est 


L'imiter et L'imiter pour un prêtre, c’est, à son exemple, être tout 
entier aux autres. 

Dans sa vie du P. Chevrier, M. Chambost nous apprend que c'est 
bien en effet autour de la crèche, de la croix et du tabernacle que le 
. P. Chevrier avait tout voulu grouper, et qu’il avait même commencé 

dans ce sens une première rédaclion, mais que, par la suite, il préféra 
s'arrêter au plan actuel qui était Blue large. Peut-être celle raison de 
largeur a-t-elle aidé à la préférence du P. Chevrier, mais sûrement elle 
n’a pas suffi. Pour préférer au premier plan, si simple, si personnel, 
le plan actuel qui offre de vrais inconvénients (celui entre autres de 
s’exposer à des redites et à des chevauchements perpétuels), des rai- 
sons plus graves s'imposaient. C’est qu’en cffet ce second plan c'est 
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tout lui-même, avec sa méthode propre de direction, et sa spiritualité 
caractéristique. Il est à la fois plus pratique et plus évangélique. Plus 
pratique : Crèche. Groix, Tabernacle sont trois faits sans doute, mais 
aussi trois mots très éloquents par eux-mêmes et prêtant par le fait à 
des considérations théoriques. Or, les théories, les spéculations, le 
P. Chevrier les a en horreur. Combien par conséquent devait il pré- 
férer à ces mots les formules d’action pratique que sont les textes 
évangéliques surtout quand à cette note pratique se joignait l’avan- 
tage d’être des paroles de Jésus-Christ | 


S’appuyer sur l'Evangile, c'est bien une nécessité pour le P. Che- 


vrier. Car voici que dans toute cette seconde partie il va descendre 
dans le détail d'une vie sacerdotale. À la lumière de la parole de J.-C., 
il examine toutes les actions quotidiennes en indiquant l'esprit dans 
lequel on doit les faire et la manière de les accomplir avec perfection. 
Progressivement, il retranche tout ce qu’il trouve de trop humaiu. Si 
jamais parole a ressemblé a un glaive, c'est bien la sienne ; partout, 
il promène le couteau. La nature crie, s’affole et proteste : impi- 
toyablement, le P. Chevrier montre l'Evangile. Ainsi a dit et fait le 
Seigneur, ainsi ont fait les saints, et il n’ajoute pas, mais chacun le 


sait : Ainsi j'ai fait moi-même... Donc c’est possible. Donc, il faut le 


faire, nous, prêtres, surtout. C’est là le chemin par lequel nous devons 
faire marcher les autres, sous peine de mentir à l'Evangile, il nous 
faut y marcher les premiers; sans quoi nous ne serons que « des 
hommes-machines, indiquant le chemin sans y aller, sauvant les 
autres sans nous sauver, des poteaux montrant le chemin et dont 
l’écriteau est effacé, des canaux qui font couler l’eau sans en rien 
retenir » (V. D., p. 96). 

Dans les nombreux articles qui composent son livre, sa manière 
de procéder est la même : Tout d’abord l’enseignement de N.-S. sur 
le sujet, — puis, l'exemple pratique de N.-$. — en troisième lieu les 
exemples des saints, — enfin, ce que doit faire le véritable disciple. 
Et, implacablement, le $ 4 apporte des solutions pratiques dont on 
ne peut récuser l'autorité puisqu'elles sont données dans l'Evangile 
et par Celui-là même qu'on ne discute jamais. 

Et c'est parce que le P. Chevrier nous met perpétuellement en 
face de cette parole souveraine, indiscuta ble qu'il requiert chez son 
disciple une âme d'enfant. 

« Chez l'enfant, la parole du maïtre ne rencontre pas d’opposi- 
tion : il n'a pas de passions qui se soulèvent et protestent ; 

« L'enfant va en classe pour apprendre non pour discuter ; s’il 
interroge, c'est pour s’instruire non pour discuter... Nous, nos pas- 
sions se rebellent contre cette divine parole. On la traite d’exagérée, 
d'impossible ; on dit que l'Evangile est une folieet qu'il n’est pas 
possible de le pratiquer... Alors on écoute avec précaution et réserve 
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et, sous prétexte de prudence, on laisse l'Evangile pour suivre sa pe- 
tite raison. Cela se voit tous les jours. 

« Que de raisonnements auraient pu faire les Saints pour s'empê- 
cher d'entrer dans une voie si pénible à Ja nature. Et s'ils s'étaient 
laissés prendre par ces raisonnements, ils ne seraient jamais devenus 
des saints. C'est le raisonnement qui tue l'Evangile... Les Saints ne 
raisonnaient pas tant, c’est parce qu’il y a tant de raisonneurs qu'il y 
a si peu de saints » (V. D., p. 89 à 94 passim). 

L’attitude de l'enfant, n'est-elle pas du reste la seule qui nous con- 
vienne ? Seules, les grandes personnes raisonnent et discutent. 

Or, devant Jésus-Christ, qui donc peut se dire une grande per- 


- sonne el ne reste pas toujours un tout petit enfant ? 


Voilà, me semble-t-il, ce qui est caractéristique du P, Chevrier. 
On aurait pu montrer l'harmonie entre sa vie de pauvreté et sa spiri- 
tualité de détachement progressif, ou s’attarder au contraste du con- 
templatif qu'il était et de sa direction uniquement pratique et métho- 
dique, mais alors le plus essentiel eût manqué. 

Ce qui en effet est propre au P. Chevrier, c'est l’utilisation qu'il 
fait de l'Evangile. Il nous en découvre la valeur à nous qui avions la 
prétention de le connaître et qui ignorions sa richesse véritable. Nous 
le connaissions, nous ne le savions pas. Mais le P. Chevrier le sait, 
lui. Il l’a lohguement étudié et contemplé avec les yeux illuminés du 
cœur. Et parce qu’il l’aime, il l’a pénétré. Ceux qui ne l’aiment pas 
ou l’aiment peu regardent sans voir ou ne voient que l'extérieur. Dès 
lors, comment pourraient ils atteindre sa signification profonde, son 
esprit, qui, comme tout esprit est caché au dedans ! 

« Quand on passe dans une rue et que l’on voit une belle maison, 
on la regarde en passant, et l’on dit. Voilà une belle maison ! — On 
ne voit que l'extérieur, on ne se rend pas compte de tout ce qu'il y a 
dedans, de beautés, de commodités, etc... On passe, on regarde, on 
dit: C’est beau! et voilà tout, on ne s’en sert pas. Mais si on entre 
dedans et que l’on visite chaque élage, chaque pièce, on peut admirer 
l’ordre, l’ordonnance parfaite. Ainsi de l'Evangile. Beaucoup le regar- 
dent et disent : C’est beau ! Ils ne sont pas entrés dedans pour en exa- 
miner les beautés intérieures ; ils ne peuvent s'en servir, en jouir et 
mettre à leur usage les choses qui s’y trouvent. 

« Pour connaitre une maison, il faut y entrer, et mettre à son usage 
les pièces qui la composent, il faut l’habiter. Pour connaître l'Evan- 
gile, il faut y entrer, visiter les détails et mettre en pratique les cho- 
ses que nous y trouvons. Et nous n’avons qu’à entrer un peu, à étu- 
dier un peu les détails pour comprendre aussilôt combien cette mai- 
son est grande, belle et parfaite, pour comprendre que c'est vérita- 
blement la maison de la sagesse » (V. D., p. 896). 
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Ainsi a fait le P. Chevrier. L'Evangile est pour lui un vrai pays 
qu'il a parcouru en tous sens et dont il connaît tous les sentiers : il 
y habite, il y a son chez lui, ily reste parce qu'il y trouve tout. 
Grande est l'erreur de ceux qui cherchent ailleurs le secret de 
toute perfection : il est là, il faut seulement le découvrir. Et, de fait, 
le P. Chevrier qui n’a jamais, nous dit-il, ouvert un auteur spirituel 
ou Ju un traité de perfection, nous condense dans le « Véritable dis- 
ciple » tout ce qu’on à dit sur ce sujet depuis des siècles ; il nous 
révèle de quelles richesses nous élions les possesseurs inconscients. 

C'est là, me semble-t-il, l'originalité vraie de son livre : il ne dit 
rien de plus que les autres, mais il le dit autrement. Passant par le 
P. Chevrier pour venir jusqu'à nous, l'Evangile rend un son qu'il n’a 
pas chez les autres : le P. Chevrier ne l'explique pas, ne le commente 
pas, ne le raisonne pas : il l'impose; et on l’accepte parce que chez 
lui, il a la note vraie, et qu'on voit bien qu'il le sait par le dedans, 
qu'il en a l'esprit. De même que l'âme tout entière est dans chaqué 
partie du corps, ainsi toute la substance, tout L'esprit de l'Evangile 
est dans chacune des directions pratiques données par le P. Chesrier; 
chaque détail nous apporte la plénitude de l'Evangile. 

C’est que le P. Chevrier est un de ces humbles, un de ces petits 
qui voient toutes choses à la lumière du Père, un de ces intuitifs qui 
vous disent : faites ainsi, et qu'on ne discute pas parce qu ‘on les sent 
dans la vérité. Il est de ces pauvres, de ces détachés qui, à force de 
renoncement et d'abnégation, ont reconquisila simplicité primitive ; 
et, lorsqu'il retentit dans une âme que la pauvreté absolue, le déta- 
chement total ont comme rêmise à neuf, l'Evangile s’y exprime avec 
une pureté, une profondeur qui captive et ravit. 

D’aucuns pourront trouver le « Véritable disciple » de doctrine 
austère et même dure parfois. Mais l'Evangile n’est il pas dur à la 
nature et au monde? Et puis, finalement, on admire et on dit: le 
P. Chevrier a raison ; c’est bien ainsi que je devrais faire... et on 
prie pour avoir plus de courage. 

En vérité, c'est un livre admirable, mais il fallait un saint pour 
l'écrire. 


Ore Place-Hastings. Henri Moxrer-VinarD 


Léon Wieger, Histoire des croyances religieuses et des 
QpÉHONS philosophiques en Chine, depuis l’origine 
jusqu’à nos jours, 2° édition augmentée. Paris, Challa- 
mel ; Hsien-Hsien, imprimerie de la Mission, 1922, in-8, 
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« J'ai écrit ces leçons à la demande de l'Institut catholique de 
Paris. Elles représentent trente années de recherches et d’études faites 
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en Chine, en vue de la propagation du royaume de Dieu ». « J'ai 
retouché ou allongé quelques Leçons anciennes et j'en ai ajouté qua- 
tre nouvelles. Le tout forme un poignant commentaire de ce texte de 
S. Augustin : « Vous nous avez faits pour vous, Seigneur, et notre 
cœur ne trouve la paix que quand il repose en vous ». Ces quelques 
lignes. écrites par l’auteur, en guise de préface à la première et à la 
deuxième édition de son monumental ou vrage, expriment mieux que 
je ne saurais le faire el l'esprit du livre et son intérêt. Il renferme une 
masse énorme de renseignements sur l’évolution religieuse et philo- 
sophique de la Chine, depuis l'origine. recueillis dans les textes impri- 
més et les manuscrits dont beaucoup sont inédits, avec une compé- 
tence et une conscience qu'il serait imperlinent de louer. Bien que 
l'histoire des religions soit plus directement en cause, cependant celle 
de l’ascétisme et de la mystique peut y revendiquer nombre de pages 
importantes et mème dans la seconde partie des leçons entières. Je 
me bornerai à quelques citations pour en donner «uelque idée. 

La Grande Règle, rédigée en l'an 1050 avant Jésus-Christ et qui 
résume la sagesse des siècles précédents, signale au nombre des cinq 
biens, après la loyauté. l’opulence, la santé du corps et la paix du 
cœur, l'habitude de bien agir et, parmi les six maux, l'habitude de 
mal agir par excès et celle de faillir par déficit. En l’un et l’autre cas, 
il s’agit d'états fixés en nous par l'éducation. Aucune idée d’ailleurs 
de sanction sérieuse outre-tombe, puisque, selon que le démontre 
une note résumant des investigations approfondies (122-124), les an- 
ciens Chinois n'ont pas, à proprement parler, la nolion de l’immorta- 
lité mais sculément d’une survivance temporaire assez mal définie. 
Ces notions traditionnelles sont syslématisées au sixième siècle 
avant Jésus-Chri:t par Confucius. Il présente en ces termes le sage 
selon son cœur : « Le sage n'est pas un spécialiste étroit ; c'est un 
homme capable de plusieurs choses. Il n'enseigne rien qu'il n'ait d'a- 
bord pratiqué. Il est sobre dans sa nourriture, modeste dans son lo- 
gement, décidé quand il agit, prudent quand il parle. Il se tient con- 
tent dans la situation que le Ciel lui a faite et n’en ambitionne pas 
d'autre. Il ne se plaint pas de ce qu'on l'ignore, de ce qu'on l’oublie. 
Il pense qu'il ne connaît pas assez les hommes, n’est pas digne d’être 
connu d'eux, n’a pas le talent voulu pour leur être utile. » Son sys- 
tème se ramène à ces quelques points : bonté native des gouvernés, 
altruisme et opportunisme facile des gouvernants, culte officiel du 
Ciel par l'empereur, piété filiale tenant lieu de religion au peuple, 
lois et rits. Ses disciples immédiats commentent ces idées sans 
rien y ajouter d'important, s'en tenant toujours à cette prudente voie 
moyenne qui, à la suite de la Grande règle, préconise la neutralité de 
l'esprit et la froideur du cœur. 

Mais dès l’époque même de Confucius, Lao-tzeu vulgarisait le 
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taoisme, reposant sur des principes assez différents et formant une 
sorte de panthéisme réaliste, avec évolution circulaire comportant une 
série de naissances et de disparitions successives et pour l'homme en 
particulier, une série d’existences diverses : « Le sage fait durer sa 
sa vie par la tempérance, la paix mentale, la suppression de toutes 
passions, l’abstention de tout ce qui fatigue ou use. Pour cela il se 
tient dans la retraite ou l'obscurité, dans un effacement qui n’est mo- 
tivé ni par un sentiment d’humilité ni par une dévotion pour des mé- 
ditations plus hautes, qui est amour de soi, paresse et dédain. S'il 
est tiré de force de sa retraite et mis en charge, le sage taoïste gou- 
verne et administre d’après les mêmes principes, sans se fatiguer 
l'esprit, sans user son cœur, agissant le moins possible, si possible 
n’intervenant pas du tout, afin de ne pas gêner la rotation cosmique 
et l’évolution universelle... Surtout pas de système, de règle, d’art de 
rits, de morale; car tout cela est artificiel et fausse la nature. Suivre 
soi-même et laisser suivre aux autres les instincts naturels. Il n'y a 
ni bien ni mal, ni sanction aucune. Laisser aller le monde au jour le 
jour. Evoluer avec le grand tout. Traiter avec une piété bienveillante, 
amusée et narquoise, le vulgaire qui ne voit pas si loin, le populaire 
qui prend au sérieux les choses de ce monde, tous ceux enfin qui 
croient naïvement que c’est arrivé ». De nombreux textes illustrent 
cette doctrine, en particulier ce qui concerne l’extase : 

« L'extase joue un grand rôle dans le taoïsme. Union directe et 
immédiate au Principe (l'être primitif). elle renouvelle, dans 
celui qui s’y livre, sa participation au Principe, sa foi, ses con- 
victions, etc. Elle produit le détachement absolu de tout, même du 
corps. De là l'invulnérabilité de l’extatique. Tandis que l'âme 
est comme transportée ou réellement transportée hors du corps 
par l'extase, le ‘corps ne peut pas être frappé à mort. » Voici 
comment le P. Wieger résume lui-même dans le sommaire de 
la vingt et unième leçon la théorie taoïste : « Raisonner logiquement 
est pour les laoïstes le fait d’une mentalité inférieure. Ils doivent 
tendre plus haut, à une forme d’intuition habituelle, agrémentée par 
des extases de temps en temps. Ce sont des randonnées de l’âme, 
accompagnées de perte de sentiment et de lévitation. Les disciples 
taoïstes sont préparés à cet état par une sorte d'éducation mentale 
graduelle qui est censée produire à la longue certaines inodifications 
physiques des organes. Les grands maîtres sont censés pouvoir en- 
lever à volonté leurs disciples dans un rapt hypnotique. » Sur le 
quiétisme taoïste : « Le vide est estimable pour la paix qu’on y trouve. 
Faites du non-agir votre gloire, votre ambition, votre métier, votre 
science. Le non agir n’use pas. Il est impersonnel. Il rend ce qu’il a 
reçu du ciel, sans rien garder pour lui. Il est essentiellement un vide. 
Le surhomme n’exerce son intelligence qu’à la manière d'un miroir, 


L. WIEGER. — HISTOIRE DES CROYANCES 203 


Il sait et connaît, sans qu'il s’ensuive ni attraction ni répulsion, sans 
qu'aucune empreinte persiste. Cela étant, il est supérieur à toutes 
choses et neutre à leur égard... Le bonheur consiste dans l’inaction. 
Le cœur du sage parfaitement calme est comme un miroir qui reflète 
le ciel et la terre, tous les êtres. Vide, paix, contentement, apathie, 
silence, vie globale, non intervention, cet ensemble est la formule de 
l'influx du ciel et de la terre, du Principe. » L'un de ces sages décrit 
ainsi son propre élat : « La louange me laisse froid, le dédain ne 
m'affecte pas, un gain ne me réjouit pas, une perte ne m’attriste pas ; 
Je regarde avec la même indifférence la mort et la vie, la richesse et 
la pauvreté. Je ne fais pas plus de cas des hommes que des choses et 
de moi que des autres. Je me sens aussi étranger dans ma maison 
que dans une hôtellerie et dans mon district natal que dans un jays 
barbare. Aucune distinction ne m'’allèche, aucun supplice ne m'’ef- 
fraie ; fortune ou infortune, avantage ou désavantage, joie ou tris- 
tesse, tout m'est égal ». 


Confuciisme, taoïsme, ces deux systèmes subissant diverses mo- 
difications, vont se partager l’inffuence, jusqu’à ce que se présente 
un concurrent sérieux, le bouddhisme avec lequel ils se verront 
forcés l’un et l’autre de compter. Dès le cinquième siècle avant Jésus- 
Christ, Yangt-chou donne au taoïsme une teinte fataliste et épicu- 
rienne qui fait de son auteur le type de l’égoïste systématique, tandis 
que l’altruiste Mei-ti s'offre comme «le seul écrivain chinois dont 
on puisse penser qu’il crut en Dieu, le seul apôtre de la charité et 
chevalier du droit que la Chine ait connu ». Le P. Wieger consacre sa 
vingt-quatrième leçon à cette belle figure ; il y résume ses principaux 
enseignements. J’y relève seulement ces lignes: « La théorie du fata- 
lisme est le grand mal de l'empire... Le grand motif de se bien con- 
duire, ce doit être la crainte du Ciel, du Seigneur du monde, celui 
qui voit tout ce qui se fait... C'est Lui qu'il ne faut pas irriter, c’est à 
Lui qu'il faut tâcher de plaire. Or le ciel veut le bien et haïit le mal, 
il aime la justice et déteste l'injustice. Tout pouvoir, sur la terre, lui 
est subordonné, doit s'exercer selon ses vues. » Au siècle suivant, 
Mencius (Mong-tzeu) vulgarise ce que le P. Wieger appelle le confu- 
ciisme utopique. «-Il suppose le cœur de l'enfant si bien incliné na- 
turellement vers tout bien, à l'exclusion de tout mal, que l'idéal 
moral est pour lui la conservation de ce cœur d'enfant. Cette conser- 
vation est laborieuse: elle exige l’exercice prolongé du bien. L’ins- 
tinct moral est accompagné de quatre dispositions essentielles : faire 
à autrui le bien qui convient, protéger autrui contre le mal qui ne 
convient pas, réprimer son égoïsme et pratiquer l'altruisme quand il 
convient, discerner le droit et le tort et par conséquent ce qui con- 
vient dans la pratique... Mencius attribue un effort curatif au sommeil 
nocturne. Les petits désordres sont réparés au jour le jour par le 
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repos de Ja nuit, si bien que, au matin, la bonté naturelle se trouve 
restaurée. Il faut nourrir ses bons instincts et surveiller la tendance 
au vagabondage du cœur. La condition essentielle de l'avancement 
dans la culture de soi, dans la mise au point morale, c'est que la con- 
venance ait toujours le dessus dans le conflit avec la sensualité... La 
grandeur de l’homme lui vient de son esprit, non des sens. Est grand 
qui cultive son esprit. Est pelit qui flatte ses sens. Il faut que 
l'homme lutte pour conserver sa dignité. Elle s’entretient mieux dans 
le labeur et la souffrance. Aussi le ciel prépare-t-il et aide-t-il par la 
souffrance et le labeur ceux qu'il destine à de grandes choses. Qui- 
conque cherche la vertu et le bonheur qu'elle donne trouvera, car ces 
choses intérieures sont à la portée de l’homme. Le vrai bonheur, c'est 
de constater que l'on progresse en vertu. Le sage doit être très atten- 
tif à ses paroles et à ses actes, mais il ne doit pas être étroit, inquiet, 
scrupuleux, morose. Le sage n’exige d'autrui que ce qu'il fait lui- 
même. Il n’imite pas ceux qui sarclent le champ d'autrui, pas le leur, 
qui exigent beaucoup d'autrui et rien d'eux-mêmes. » 

Au troisième siècle avant Jésus-Christ, sous l’action de diverses 
influences analysées par le P. Wiceger (légistes, exotisme), Sunn-k’ing 
sauve le confuciisme en le transformant; d’utopique il lé rend prag- 
matique. [1 substitue au principe de la bonté naturelle celui que la 
nature est essentiellement mauvaise, d'où la nécessité de la loi pour 
porter remède au mal. Non qu'il y ait un bien et un mal intrinsèques, 
il y a seulement ordre ou désordre se définissant par la possession 
paisible des avantages personnels sans détriment pour autrui ou leur 
privation. Sunn-k'ing est un érudit traditionnaliste-rationaliste : «Il 
faut selon lui revenir aux institutions des anciens, mais en les soumet- 
tant à la critique de la raison, non pour les corriger, mais pour les trier 
et n’en adopter après examen que ce qui sera jugé pratique pour le temps 
actuel, abandonnant le reste non comme erroné, mais comme périmé». 
De là l'importance de l'étude, qui se borne d’ailleurs exclusivement 
« aux formules antiques dans le seul but de les posséder parfaitement 
et de les transmettre fidèlement. Perpétuer la tradition, tel est son but 
unique ». À cet homme, conclutle P. Wieger (p. 256), remonte non la 
prétendue xénophobie du peuple chinois, mais la phobie du gouver- 
nement chinois pour les idées et les choses neuves que les étrangers 
apportent inévitablement avec eux et par suite la si longue fermeture 
de la Chine... Sur lui pèse la responsabilité de l'opposition acharnée au 
christianisme, parce que cette doctrine s'appuie sur une révélation et 
cerait une innovation. » 


Le P. Wieger continue l'histoire de ces doctrines jusqu'au pre- 
mier siècle de l'ère chrétienne où le bouddhisme fait son entrée en 
Chine. Vingt-quatre leçons du plus haut intérêt sont consacrées à 
exposer les doctrines bouddhistes telles que la Chine les a connues 
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et leur conflit avec le taoïsme et le confuciisme. Il suffira de remar- 
quer que, s’il y a là nombre de pages extrêmement intéressantes pour 
l'histoire de l’ascétisme et de la vie monastique en Chine, cependant 
elles n'apportent rien de bien original en ce qui concerne la doctrine 
bouddhique générale. On y retrouve le plus souvent tels quels les en- 
seignements venus de l'Inde. Je dois donc me contenter de les signa- 
ler, notamment les leçons 53 sur les moines célèbres, 54 sur la con- 
templalion, 55 sur l'ascélisme, 59 sur le monachisme (p. 487-507) 
avec de nombreux détails sur l'admission et sur les chapitres bi-men- 
suels, 62 sur le védantiisme chinois, 64 sur le syncrétisme définitif, 
s’efforçant de mettre de l'ordre dans les éléments disparates empruntés 
aux sources diverses et formulé au sixième siècle par le moine Tcheu- 
k'ai (p. 543 549). On notera aussi les pages consacrées à l’'Amidisme 
et à l'évolution grâce à laquelle il est devenu le système religieux le 
plus en faveur au Japon. 

Parallèlement le P. Wieger signale les modifications subies par 
les anciennes formes religieuses du taoïsme et du confuciisme, ainsi 
que l'apparition sporadique d’autres cultes étrangers: influence du 
gnosticisme basilidien, du manichéisme, introduction du christianisme 
nestorien et du mahométisme. De l'an 1000 à la révolution de 1912, 
l’évolution se poursuit sans rien présenter de bien caractéristique du 
point de vue qui nous intéresse. Après un chapitre concernant l'in- 
fluence du roman et du théâtre sur les croyances et les mœurs depuis 
le treizième siècle jusqu'à nos jours, le volume se termine, dans la 
nouvelle édition, par une leçon complémentaire : « Depuis 1912, sous 
la république ». On y verra quel nouveau genre d'obstacles offre au 
christianisme la doctrine athée de la Jeune Chine. 

Ferdinand CAVAaLLERA. 
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Actes du Saint-Siège. 


S. S. Pie XI, réalisant, comme il le dit lui-même, une promesse 
de Benoît XV, a publié, le 26 janvier dernier, une encyclique surS. 
Francois de Sales, pour le troisième centenaire desa mort (Acta Apos- 
tolica Sedis, 1923, XV, p. 49-63). Nous en détachons les pages plus di- 
rectement en rapport avec Le programme de notre Revue : 

« Le but unique du magistère comme du ministère ecclésiastiques 
est d'enseigner les hommes par la prédication de la vérité révélée et 
de les sanctifier par les très abondantes effusions de la grâce divine, 
de sorte que cette société civile, qu’elle a jadis formée, et façonnée 
selon l'esprit chrétien, dès qu’elle paraît dévier, soit par ses efforts 
ramenée à son ancien état. Cette œuvre de sanctification universelle, 
l'Eglise l’accomplit de façon très heurcuse chaque fois que, par un 
bienfait divin, elle peut proposer à l’imitation publique plusieurs de 
ses fils d'élite qui furent admirables dans la pratique de toutes les 
vertus. Œuvre parfaitement en rapport avec sa nature propre, puisque 
le Christ, son auteur, l’a constituée sainte et ouvrière de sainteté et 
que tous ceux qui la reconnaissent pour guide et pour maîtresse, de 
par la volonté de Dieu, doivent s’efforcer de sanctifier leur vie. La 
volonté de Dieu, dit Saint-Paul, est votre sanctification (1 Th 4*). En 
quoi elle consiste, le Seigneur lui-même le déclare : Soyez parfaits 
comme votre père céleste est parfait (Mt 545) Que l’on ne s’imagine pas que 
seul un petit nombre de personnes très choisies est visé, comme si les 
autres pouvaient se contenter d’un degré de vertu inférieur. Cette loi 
oblige, c’est évident, absolument tout le monde, sans aucune exception 
et d’aiileurs tous ceux qui ont atteint le faîte de la perfection chrétienne, 
— ils sont presque innombrables, de tout âge et de tout rang, comme 
l’atteste l'histoire, — ont, comme les autres, été soumis à la même 
infirmité de la nature ou à affronter les mêmes dangers. C’est que, 
selon le mot remarquable de saint Augustin, Dieu ne commande pas 
l'impossible mais par son précepte avertit de faire ce que l’on peut 
et de demander ce que l'on ne peul pas (De natura et gratia, c. 43, 90). 
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« Or, vénérables Frères, la commémoration solennelle célébrée 
l'an dernier du troisième centenaire de nos héros Ignace de Loyola, 
François Xavier, Philippe de Néri, Thérèse de Jésus et Isidore le 
laboureur a paru assez efficace pour exciter le zèle de la vie chrétienne 
dans le peuple. Maintenant seprésente très favorablement le troisième 
centenaire de la naissance au ciel d’un homme très saint qui non seu- 
lement a brillé lui-même par l'excellence de toutes les vertus mais 
aussi par l’enseignement et la maîtrise de la sainteté, nous voulons 
parler de François de Sales, évêque de Genève et docteur de l'Eglise, 
qui, tout autant que ces flambeaux de perfection et de sagesse chré- 
tiennes, semble avoir été opposé par Dieu à l’hérésie des novateurs, 
source de cet abandon de l'Eglise par la société humaine dont les 
tristes et amères conséquences excitent aujourd’hui avec raison les 
plaintes de tous les gens de bien. Fr. de Sales semble avoir par une pro- 
vidence spéciale de Dieu, été donné à l'Église pour que, soit par sa 
manière de vivre, soit par sa doctrine il ruinât cette opinion déjà in- 
vétérée de son temps et aujourd’hui encore vivace, selon laquelle la 
sainteté véritable, telle que la propose l'Eglise catholique, ou ne peut 
être atteinte ou du moins est d’un accès si difficile qu’elle n’est nulle- 
ment à la portée de la plupart des fidèles mais ne convient qu'à un 
petit nombre, doué d’ailleurs d’une âme erande et élevée ; de plus’elle 
est si compliquée, si fastidieuse et ennuyeuse qu'elle ne saurait 
s'adapter aux hommes.et aux femmes vivant hors des cloîtres ». 

Le Souverain Pontife montre ici comment François de Sales donna, 
dans tout le cours de sa vie, l'exemple d’une sainteté aimable, d’une 
douceur singulière, vertu qui n'avait rien de commun avec la simple 
politesse mondaine, l’apathie ou la timidité, mais fruit d’une charité 
qui le rendait accueillant pour tous, pécheurs, hérétiques, prisonniers, 
familiers. Elle lui fit affronter avec courage, dans la mission du Cha- 
blais, toutes les épreuves et triompher de toutes les opiniâtretés. Fruit 
de la gràce, elle fut le triomphe de la charité divine sur un tempéra: 
ment fougueux et s’alliait avec une force d'âme toujours vigilante 
pour défendre, en toute occasion et contre tout adversaire, si haut 
placé et si puissant qu'il fût, les droits de l'Eglise. 

« Aimable exemple de sainteté». François de Sales «a aussi montré 
à tous, par ses écrits, le chemin sûr et libre de la perfection chré- 
tienne, à l’imitation ici encore du Seigneur Jésus, qui « commença par 
agir et enseigner (Act. 11).» Des nombreux et remarquables ouvra- 
ges composés dans ce but, deux surtout sont éminents et d'ail- 
leurs très répandus : l’Introduction à la vie dévote et le Trailé de 
l'amour de Dieu. Dans le premier, « après avoir distingué la vraie piété 
de cette aspérité dans l'exercice de la vertu qui débilite les âmes en 
les terrifiant, sans la dépouiller de cette juste rigueur qui convient à 
la discipline chrétienne, François de Sales s'applique à montrer que 
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la sainteté se concilie parfaitement avec tous les devoirs et toutes les 
conditions de la vie civile et que, au sein des occupations du siècle, 
tous peuvent se conduire en conformité avec le salut, s'ils se refusent 
à s'inspirer et à se pénétrer de l’esprit du monde ». Résumant ensuite 
À grands traits, de ce point de vue, le contenu du livre, Pie XI conclut : 
« Ge livre que tous les contemporains s'accordent à regarder comme 
surpassé par aucun autre en ce genre, il est souhaitable qu'il soit 
aujourd’hui entre toutes les mains, comme jadis il le fut si longtemps. 
La piété chrétienne y puiserait partout un renouveau de fraîcheur et 
l'Eglise se réjouirait de la saintelé commune de ses fils ». Quant au 
Traité de l'amour de Dieu il est encore plus important par son objet 
et son contenu : l’histoire de la charité divine avec son origine, ses 
progrès et aussi l’exposé des causes de sa décadence dans les âmes. 
« À l’occasion, il explique avec clarté les problèmes les plus difficiles 
sur la grâce efficace, la prédestination, l’appel à la foi ». Le Pape dé- 
crit ensuite comment S. François de Sales appliqua ces principes à 
l'Ordre de la Visitation, puis après avoir parlé de ses Controverses, à 
l'occasion des missions dans le Chablais, il invite les évêques à faire 
partout célébrer avec honneur ce centenaire, occasion toute naturelle 
pour rappeler aux fidèles les obligations de leur état : « Faites com- 
prendre au peuple que la sainteté de vie n’est pas un bienfait excep- 
tionnel accordé à quelques-uns à l’exclusion des autres, mais le sort 
commun et le devoir de tous. L’acquisition de la vertu coûte sans 
doute et ce labeur est compensé par la joie spirituelle et les consola- 
tions de tout genre, mais elle est à la portée de tous avec l’aide de la 
divine grâce qui n'est refusée à personne... A cet effet, merveilleuse 
sera l'efficacité des livres et des opuscules du saint, si l’on en fait une 
large propagande. Ces écrits, faciles à comprendre et agréables à 
lire, éveilleront dans les âmes des fidèles le goût de la vraie et solide 
piété. Les prêtres le développeront d'autant plus pertinemment qu’ils 
auront converti en leur propre sève et en leur sang la doctrine de 
S. François de Sales et imité sa suave éloquence. » En terminant, le 
Souverain Pontife proclame le grand docteur patron des écrivains 
catholiques et indique les faveurs spirituelles qu'il accorde a ceux qui 
célèbreront ce centenaire. 


N.-B. — Le texte officiel de la Lettre apostolique sur S. Ignace et 
S. François-Xavier, dont nous avons publié des extraits au dernier 


numéro de la R. À. M., se trouve dans les Acta Apostolicae Sedis 
(LXIVi pi 627). 


Mystiques Allemands du XIV* et XV*° siécle. 


Le Prof. M. GRABMANN à présenté, le 5 mars 1921, à l’Académie 
Bavaroïise des Sciences et publié dans les Sizungberichte de 1921,n.3, 
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un mémoire qu'on peut, pour son importance, rapprocher de l'édition 
donnée en 1886. par Denifle, d’une partie des Œuvres latines d'Eckhart 
(Neu aufgefundene laleinische Werke deutscher Mystiker, — München, 
G. Franz, 1922, 8, 68 p.): il s’agit de Jean De Sren:Gassex, de GÉRARD 
DE STERNGASSEN et de NicoLas DE SrrasBourG : du premier et du troi- 
sième, connus jusqu'ici par des sermons allemands (et aussi, pour 
Nicolas, par des compilations sans valeur) nous possédons désormais 
un Commentaire sur les Sentences et une Somme philosophique; du 
second, Mgr G. étudie la WMedela languentis animae, connue déjà 
comme contenue par moitiés dans deux manuscrits de Trêves, mais 
dont il signale un nouveau manuscrit anonyme, complet, celui-là, à 
Munich (Clm. 13587, s. XIV). 


Ce dernier écrit est à la fois un recueil d'Exempla, tirés surtout 
des Vies des Pères, moins intéressant que ceux de Jacques de Vitry, 
de Konrad de Halberstadt, etc., et une Somme des Vices et des Verius 
analogue, par exemple, à celle de Guillaume Gérard, et comme telle 
fort importante pour la mystique. Gérard, en effet, non pas à l’oc- 
casion des dons, mais à propos des béalitudes (pp. 503-588 du ms. de 
Munich) traite longuement de ia contemplation et de la vie mystique. 
11 dépend étroitement de S. Thomas, mais son exposé déborde les ques- 
tions de la 2* 2** sur la vie contemplalive. Il y ajoute du sien, en par- 
ticulier sur les dispositions de l'âme contemplative, sur les causes et 
les degrés de l'Extase. Gérard vivait au début du quatorzième siècle, 
à Cologne, donc en même temps qu'Eckhart. Mais sa Medela ne trahit 
en rien l'influence de celui-ci et de ses idées néoplatoniciennes, pas 
plus que celle d'Ulrich de Strasbourg, dont l'exposé sur les vertus, 
au 6° livre de sa Summa, ne paraît pas avoir été utilisé : c'est S. Tho- 
mas qui est la principale source. 


Nicolas de Strasbourg était visiteur de la province d'Allemagne, 
en 1326, au moment du procès intenté à Eckhart par l’Evêque de 
Cologne et il se fit le défenseur du célèbre mystique. Néanmoins sa 
Somime philosophique que M. Gr. identifie, grâce aux citations faites 
dans la Calena aurea entium d Henri d'Herford, avec le ms. anonyme 
Vatic. lat. 3091, s. XIV, se tient sur,le terrain de l'Aristotélisme scolas- 
tique d'Albert le Grand et surtout de S. Thomas. Le courant néopla- 
tonicien qui à entraîné d’autres dominicains ne paraîl pas l'avoir 
touché. La Somme reste purement philosophique. Elle n'en est pas 
moins fort intéressante pour nous, comme œuvre d'un prédicateur 
dans le sermon de qui la mystique tient une large part. 

Toutefois, la découverte la plus importante de Mgr Gr. est bien 
celle du commentaire de Jean de Sterngassen sur les Sentences. Grâce 
à une étude méthodique des citations marginales contenues dans un 
ms. de la Hofbibliothek de Vienne (Cod. lat. 2165), étude qui peut 
être citée comme un modèle de recherche, ce commentaire a été 
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identifié avec celui que deux manuscrits attribuent à un Joannes Teu- 


tonicus O. F. P. (abbaye de Lilienfeld, cod. 102, antérieur à 1323 


et le cod. Vat. lat.. 1092, s. XIV; le premier de ces mss. porte une 
note donnant 1314 comme date de la mort de l’auteur). C’est là le 
premier commentaire des Sentences que l’on ait pu attribuer avec 
certitude à l’un des grands mystiques dominicains qui illustrèrent 
l'Allemagne du quinzième siècle. On voit tout de suite l'intérêt très 
grand qu'il y a à pouvoir ainsi étudier, parallèlement aux sermons 
allemands de l’un d’eux, un exposé plus didactique, plus technique, 
plus précis de sa doctrine ; plus sûr aussi, car pour les sermons nous 
ne sommes pas certains d’avoir la rédaction du prédicateur, et non pas 
seulement les notes d’un auditeur qui, malgré tout son souci de fidé- 
lité, a pu altérer parfois la pensée. La doctrine de Jean de Sterngassen 
se sépare nettement de celle d'Eckhart : tandis que celui-ci met au 
premier plan les éléments néoplatoniciens qui ne manquent pas dans 
l’enseignement d'Albert le Grand et surtout dans celui d’Ulrich de 
Strasbourg et de Dietrich de Freiberg, Sterngassen appartient au 
groupe des Dominicains strictement fidèle à S. Thomas (dont il a 
peut-être été l’élève à Paris). 

— Ulrich de Strasbourg avait été longuement étudié en 1905 par 
Mgr Grabmann dans quatre articles de la Zerrscnrirr Fr. Kat. Tuso- 
LOGIE. Le R. P. G. Théry, O. P.. publie dans la Vie SPIRITUELLE (no- 
vembre 1922, supplément, p. [38]-[46], des extraits de sa Summa 
relatifs à la connaissance de Dieu (1. I, c. 2-4, à suivre) qui montrent 
sa position nettement augustinienne. Ce n’est là que le début d’une 
série de publications et d'articles qui seront du plus haut intérêt pour 
l’histoire des doctrines mystiques au treizième siècle et au début du 
quatorzième. Nous reparlerons notamment du mémoire sur l'Origina- 
lité du plan de la Summa «de Bono, 22 pages in-8°, Gand, « Veritas ». 

— Nous avons déjà signalé le mémoire de M. Grabmann paru en 
1920 dans la THEOLOGISCHE QUARTALSGHRIFT (t. 101, p. 186-235) sur le 
bénédictin Jean de Kastl, auteur de l’opuscule De adhaerendo Deo 
attribué à Albert le Grand. Cette attribution du célèbre traité est basée 
surune minutieuse étude des manuscrits provenant de Tegernsee, qui la 
font en donnant un texte plus complet sous le titre de De perfectione 
et fine vilae religiosae et modo fruendi Deo in praesenti vila (Cim. 18199 
et 18592) et sur leur comparaison avec d’autres manuscrits du même 
traité. Elle est confirmée par les rapprochements entre ce traité et les 
autres écrits de Jean de Kastl contenus dans les mêmes manuscrits et 


dans d’autres, puis par le fait que nul manuscrit du De adhaerendo 
Deo n'est antérieur au quinzième siècle. L'attribution injustifiée à 


Albert le Grand s'explique facilement quand on la rapproche du 
nombre considérable d'écrits faussement attribués eux aussi aux 
même auteur dans les manuscrits du quinzième siècles Aussi les con- 
clusions de Mgr Grabmann ont-elles été universellement acceptées. 


AT E ree: 
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Dans la Vie Sprmiruezee (t. 7, supplément, p. {22}(36] et [8o]- 
[ro1]), dom J. Huysex, O.S. B, publie sur les sources dece traitéun 
travail fort soigné qui les confirmerait encore s'il en était besoin. 
Après une étude sur les sources antérieures à Albert le Grand, il 
montre que le: De adhaerendo Deo est tributaire des deux grandes 
écoles, si apparentées entre elles, qui fleurirent au quatorzième siècle 
en Allemagne et dans les Pays-Bas. Si certains emprunts sont simple- 


. ment probables, il y en a d’autres qui ne peuvent faire de doute, ceux 


en particulier qui utilisent le De seplem ilineribus aelernilatis du fran- 
ciscain Rodolphe de Biberach, ainsi que le passage pris dans la traduc- 
tion de l'Ornement des Noces de Ruysbroeck par Guillaume Jordaens. 

C'est la découverte relative au De adhaerendo Deo qui a surtout 
attiré l'attention sur le mémoire de Mgr Grabmann. On a moins 
remarqué en général les détails qu’il donne sur les autres écrits et sur 
la doctrine de Jean de Kastl, doctrine et écrits fort importants cepen- 
dant pour l’histoire de la mystique et qui rendent vivement désirable 
une édition prochaine de ses œuvres. En plus de l’opuscule attribué à 
Albert le Grand, Mgr G. signale en divers manuscrits, comme ap- 
partenant,au même moine bénédictin, les traités suivants: Spirilualis 
philosophia de sui ipsius vera el humili cognilione; — De natura, 
gralia, gloria ac beatitudine palria; — De lumine increato (avec un 
résumé en forme de prière; — divers fragments sur la contemplation, 
la Trinité, etc; —- deux Formulae vilae religiosae; — une brève 
Exposilio psalmorum ; — une longue ÆExpositio in regulam S. Bene- 
dicti; — Clenodium religiosorum. Mgr Gr. donne les titres des cha- 
pitres des trois premiers et souligne avec raison l'importance du Le 
lumine increato, plus grande encore selon lui que celle de De adhae- 
rendo Deo. Jean de Kastl y développe, en effet. la doctrine qui lui est 
chère sur le rôle de l'humanité du Christ dans la vie mystique, mettant 
ainsi en plein relief un aspect que laissent parfois trop au second plan 
les auteurs plus influencés par les écrits aréopagitiques. Par là, comme 
par bien d’autres points (entr'autres la recommandation des Medila- 
tiones noclurnae sur une septaine de sujets, justement soulignée par 
Dom Huyben), Jean de Kastl rentre tout à fait dans le mouvement de 
la devotio moderna dont il manifeste une fois de plus l'influence dans 
les réformes bénédictines allemandes, comme S$S. Laurent Justinien 
l’atteste dans celle de sainte Justine et Cisneros à Montserrat. Son 
œuvre pourtant, autant qu’on en peut juger par l'étude de Mgr Gr. 
semble beaucoup plus personnelle que celle de Cisneros et moins 
diffuse que celle de S. Laurent Justinien. C’est dire, la place considé- 
rable qui semble lui appartenir dans l'histoire de la spiritualité au 
quinzième siècle. 

_— M. l'abbé A. Carquor vient de consacrer, avec le sous-titre 
Histoire ou légende, un gros mémoire à étudier Jean Tauler et le 
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« Meisters Buoch » (Strasbourg, Vix, 8°, XVI-214 p.). Le Meisters 
Buch conservé dans un certain nombre de manuscrits du quinzième 
siècle provenant du célèbre couvent des Johannites, fondé par Rulman 
Merswin à l’Ile-Verte à Strasbourg, contient le même récit et identifie 
le pieux laïque avec le « grand ami de Dieu de l'Oberland », le mys- 
térieux confident de Merswin. D’uu autre côté, à partir du milieu du 
quinzième siècle, on trouve le récit réuni dans certains maruscrits 
aux Sermons de Tauler et l'édition de ces sermons, faite à Leipzig 
en 1498, identifie, pour la première fois, le maître converti avec 
Tauler. Depuis lors ce récit de conversion a figuré en tête de toutes 
les éditions anciennes du grand mystique. L'identification de Tauler 
et du maître converti défendue encore par Preger a été surtout com- 
battue par Denifle et n’a plus guère de défenseurs aujourd'hui. 
M. Ch reprend et complète l'argumentation de Denifle en même 
temps que les nombreux travaux parus depuis sur la question du 
Meisters Buch et du mystérieux « Ami de Dieu de j'Oberland ». Sa con- 
clusion est que ce personnage n’a jamais existé, que le Meisters Buch 
et les autres écrits à lui attribués sont de pieux romans composés par 
Rulman Merswin (et non par son secrétaire, Nicolas de Louvain, 
comme l’a soutenu Rieder), dans un but d'édification. Les rapports 
du banquier strasbourgeois avec cet ermite que personne n'a jamais 
vu sont eux aussi une pieuse supercherie destinée à donner plus d’au- 
torité aux écrits que Merswin composait lui-même et lui attribuait. 
Ce sont en substance les conciusions de Denifle. Mais M. Ch. est 
moins dur que le savant dominicain pour Merswin qu'il se refuse à 
traiter purement et simplement de malhonnête homme. Avec raison, 
me semble-t-il, il invoque en sa faveur le bénéfice des circonstances 
de temps et de milieu où il a écrit: les préoccupations de bien à 
faire passaient avant celles de la vérité historique à conserver. Et 
même est-il bien sûr que cette manière de voir ne se rencontre pas 
encore aujourd'hui chez de fort honnêtes gens, chez tel prédicateur, 
par exemple, qui, pour impressionner davantage un auditoire de 
mission, donnera comme historique un récit oratoire où maints 
détails, sinon tout, est de son invention ? L'étude très consciencieuse, 
très fouillée et, dans son ensemble, très solide de M. Ch., offre, malgré 
quelques longueurs, quelques répétitions, quelques arguments de 
détail discutables, une excellente vue d'ensemble et un exposé très 
personnel de cette question si touffue. J. DE G. 


Deux documents sur la vie commune dans le clergè séculier 


Dans une courte et substantielle brochure (1), le Supérieur des 


(1) Un essai de vie commune en pays dévasié — Théorie, pratique, 
objections. Prix 1 fr. — Communauté des Missionnaires de Ham (Somme). 
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Missionnaires de Ham nous donne les résultats de l'expérience menée 
depuis quelques années par trois prêtres du diocèse d'Amiens. 

« L'adaptation la plus parfaite possible de la vie religieuse au mi- 
nistère paroissial » telle est la formule de Ham. Les renseignements 
fournis par la brochure ou par les témoins ayant pu observer 
les missionnaires de Ham et leurs œuvres nous prouvent que cette 
formule a donné un reidement magnifique, spécialement en ce qui 
concerne le ministère pastoral. 

« Vivre pleinement leur sacerdoce, sous la dépendance de leur 
Evêque au moyen de la vie commune, selon l'esprit du Vén. Holz- 
hauser : tel est l’article premier des « Constitutions de la communauté 
diocésaine des prêtres séculiers » approuvés par Mgr l’Archevêque 
d'Aix et dont la Documentation catholique nous donne le texte (7 oc- 
tobre 1922, col. 539-553). 

Dans les deux cas, il y a imitation de la vie religieuse, adaptation 
de certains de ses procédés : les Constitutions d'Aix sont même très 
explicites sur certains points touchant la pauvreté, l’oraison, l'étude 
et le contrôle de la plupart des actes par le Supérieur. 

Ces tentatives sont l’une et l’autre excellentes et semblent répondre 
à ce qu'il a de meilleur dans les aspirations d’une grande partie du 
clergé français et à l'exemple des Evêques qui les ont bénies et approu- 
vées, nons ne pouvons que souhaiter les voir et s'étendre dans les 
diocèses où elles ont pris naissance et susciter des imitations dans les 
autres. 

L'on nous permettra cependant une mise au point nécessaire, ins- 
pirée par une ardente sympathie pour ce mouvement, ces tentatives 
sont une imitation de la vie religieuse, elles ne sont pas la vie religieuse, 
en particulier elles n’en ont pas la stabilité. 

Elles ne sont pas la vie religieuse parce qu’elles en excluent les 
vœux (1) qui constituent cependant un élément essentiel de l’élat 
religieux selon la tradition et la discipline même actuelle de l'É- 
glise (2). Or consciemment ou non, elles peuvent donner le change et 
faire croire à certains sujets hésitant sur leur vocation, qu'ils y 
trouveront les avantages de la vie religieuse. On lit même dans la 
brochure de Ham (p. 43): « Une organisation sérieuse... — il faut le 
direà voix basse, — garderail dans nos rangs des jeunes gens de valeur, 


() « Ils n’auront pas d’autre Supérieur majeur que leur évêque... 
d’autre lien que la charité, d’autres vœux que ceux du Baptême et du 
Sacerdoce » Const. d’Aix Art. 8. 

(2) « Status religiosus seu stabilis in communi vivendi modus quo 
fideles,... praeter communia praecepta, evangelica quoque consilia per 
voila obedientiae, castitatis et paupertatis suscipiunt, ab omnibus in 
honore habendus est ». Cod. Jur. can. 487. 
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qui, désireux d'un Idéal supérieur, se réfngient dans les Ordres reli- 
gieux, par peur de l'isolement dans le ministère des campagnes (1)». 
Si c'est seulement la peur de l'isolement qui détermine ces jeunes gens 
ils trouveront à Ham où à Aix toutes les satisfactions qu'ils désirent — 
mais si, comme c’est le plus souvent le cas, c’est le désir du don total 
de soi à Dieu, par la pratique des conseils évangéliques, sanctionnée 
par les vœux, selon l'esprit de l'Eglise, on nous permettra de le dire 
en toute franchise, ils ne trouveront cela ni à Ham ni à Aix, 

En effet, l’état religieux seu «stabilis in communi vivendi modus » 
pour prendre l'expression du canon 487, suppose les vœux, parce que 
les vœux garantissent le sujet contre sa propre inconstance, l’empê- 
chent de regarder en arrière et l’anènent ainsi à tendre à la perfec- 
tion évangélique (canon 488 $ 1). Or, non-seulement ces communautés 
excluentles vœux, mais elles consacrent le droit(Aix, art. 53), reconnu 
à chacun, de se retirer quand il lui plaît. 

De plus — et ceci.est plus délicat à dire — la vie commune elle- 
même, recherchée par le sujet, ne lui est pas du tout garantie. En effet, 
restant à la disposition de l'Ordinaire, celui-ci est libre de j’envoyer 
pour les besoins du ministère, là où bon lui semble -— dans la solitude 
d’une campagne — comme dans la société des confrères pour qui la 
vie commune n’est pas autre chose que la communauté du toit et de 
la table. 

Du reste, l’expérience a montré que cette stabilité manquait aux 
communautés fondées par le Vén. Holzhauser dans les siècles passés, 
et aux institutions séculières inspirées de lui et créées presque à la 
même époque, par Mgr Dupanloup, à Orléans, et par le cardinal Pie, 
à Poitiers (Oblats de S. Hilaire). 

Nous souhaitons de tout cœur le meilleur succès à ces fondations 
nouvelles, mais nous sommes obligés de mettre en garde contre. 
l'équivoque à laquelle elles se prêteraient, si, louables et désirables 
comme elles sont, elles prétendaient offrir un succédané de la vie re- 
ligieuse. Bien plus parfaites que la vie « séculière » elles sont pour- 
tant bien au-dessous de l’état religieux. Ceux que Dieu appelle — car 
c'est lui en réalité qui est le maître des vocations — à se donner à 
lui définitivement par la pratique des conseils évangéliques, n’y trou- 
veront pas ce qu'ils cherchent. Au « religieux éminent », cité à la 
page 16 de la brochure de Ham, qui menace les évêques « de voir les 
Juiles (2) se multiplier au grand dommage du ministère paroissial », si 
la pratique de la vie commune ne se répand pas dans le clergé, nous 
ferons observer qu'on n’a pas le droit d'appeler « fuites » le passage 
de la vie séculière à la pratique des conseils évangéliques. Le minis- 


(1) C’est l’auteur cité qui souligne. 
(2) Souligné dans le texte. 
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tère paroissial gagnera beaucoup à l'extension de la vie commune, il 
ne subira aucun dommage du fait qu’une âme de plus répond à l’ap- 
pel du Christ : Si vis perfectus esse, veni… 

Ces créations ont un rôle suffisamment beau à jouer dans l'Eglise 
pour qu'on souhaite qu’elles n’en prennent pas d'autre que celui que 
leur marque admirablement une lettre dé Mgr Paulot, vicaire général 
de Reims, reproduite dans la brochure de Ham (p. 14). Elles contri- 
bueront à élever le niveau, déjà très haut, de la vie intérieure dans le 
clergé français et à en faciliter la pratique à ceux auxquels pèse l’iso- 
lement redoutable du minisère des campagnes. FAC 


Notices diverses. 


Le äeuxième fascicule de la Bibliothèque Thomiste a pour titre: 
La justice primilive et le péché originel d'après S. Thomas, par J. B. 
Kors, O. P. (Le Saulchoir, Kain, Belgique, in-8, XII-«76 pages). La 
première partie expose le développement de la doctrine de la justice 
positive et du péché originel depuis saint Augustin jusqu’à S. Tho- 
mas d'Aquin. Ce sont les sources auxquelles a puisé le Docteur An- 
gélique. Le P. Kors s’attache à caractériser les divers systèmes de 
S. Augustin, S. Anselme, Abélard et des théologiens du douzième et 
du treizième siècles prédécesseurs ou contemporains. Puis, beaucoup 
plus longuement, il expose dans la deuxième partie les idées de 
S. Thomas sur la justice primitive et le péché originel, d'abord dans 
les écrits antérieurs à la Somme, puis dans la Somme elle-même. Ce 
n'est pas le lieu d'entrer ici dans la discussion des idées exposées 
par le P. Kors ; elles ont déjà soulevé plus d’une réclamation, qu'il 
s'agisse des prédécesseurs de S. Thomas ou de S. Thomas lui-même. 
Il nous suffira de signaler l'intérêt qu'offre pour nos études sa mono- 
graphie, notamment aux pages où il expose ce qu’il croit être la vraie 
pensée du Docteur Angélique sur les conséquences du péché originel, 
quant à la nature humaine prise en son entité physique. Surtout 
nous le féliciterons d’avoir adopté la seule méthode raisonnable, 
dont on a pu voir ici-même, à propos des dons du Saint-Esprit, les 
résultats lumineux. Je veux diré l'étude de S. Thomas faite en 
tenant compte de l’ordre chronologique de ses œuvres et de l’évolu- 
tion de sa pensée. 


— LeR, P. Janvier a consacré ses conférences de Notre-Dame, 
cette année, à la perfection de la vie chrétienne, étudiant successive- 
ment l'esprit de perfection dans le christianisme, les éléments de la 
perfection chrétienne, les états de perfection : vie religieuse et épis- 
copat, les vœux et le droit d'entrer en religion. La retraite pascale 
avait pour objet la contemplation, ses rapports avec la charité, le 
rôle qu'y jouent les vertus morales, les joies qu'elle apporte, enfin 


’ 
. 
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la contemplation de Jésus durant sa passion, la contemplation et 
l'Eucharistie. Nous reviendrons sur ces conférences, et ces instruc- 
tions quand elles auront paru en volume. 


_— Les études d’histoire de la mystique ont fait récemment une 
perte sensible dans la personne de Gaston ErcHEeGoyEN, ancien mem- 
bre de l'Ecole des Hautes Etudes hispaniques et de l'Ecole française 
de Rome, professeur au Lycée français de Madrid. Bien qu'apparte- 
nant à la religion réformée, M. Ercuseoxe s’intéressait vivement à la 
mystique catholique. Il avait étudié l’ouvrage du Bienheureux Ray- 
mond Lull, le livre de l'A mi et de l'Aimé et dônnait maintenant tous 
ses soins à une thèse de doctorat ës-lettres, sur la grande mystique 
espagnole, intitulée : L'Amour divin. Essai sur les sources de sainte 
Thérèse. Le manuscrit était déjà chez l'imprimeur pour examen en 
vue de l'impression. Des amis fidèles se sont chargés d’en assurer la 
publication. Guidé par des maîtres comme MM. Morel-Fatio et H. De- 
lacroix. l’auteur cherchait et relevait « dans les livres que Thérèse a pu 
lire, les points de contact avec ceux qu’elle a composés, pour l’idée 
comme pour l'expression. Rien de plus suggestif. Il n’est pas jus- 
qu'aux images les plus simples auxquelles recourt sainte Thérèse 
pour s'expliquer, qui ne trouvent place dans ce catalogue, au-dessous 
de son modèle pris dans Francisco de Ossuna ou Bernardino de 
Laredo. » ï 

Cet ouvrage formera le fascicule [V de la Bibliothèque de l'Ecole 
des Hautes Etudes hispaniques On peut dès maintenant souscrire, 
soit chez MM. Feret et fils, éditeurs, 9, rue de Grassi, Bordeaux ; soit 
chez M°”° Zuloaga, 54, rue Caulaincourt, Paris, (XVIIIe) ; soit à Madrid 
chez M. P. Paris, directeur de l'Ecole des Hautes Etudes hispaniques, 
10, Marquès de la Ensenada. Le prix est de 20 francs ; pour 1 Espa- 
gne, de 15 pesetas. 


— La Faculté de Théologie catholique de Strasbourg décernera 
un prix de mille francs au meilleur travail sur le sujet suivant : 
L'amour de Dieu selon saint Bernard. Les manuscrits devront être 
envoyés à M. le Doyen de la Faculté, 30, rue des Vosges, Strasbourg, 
avant le 1° avril 1924. Ils porteront une devise. Une enveloppe cache- 
tée contiendra le nom et l’adresse de l’auteur. 
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lume et le second la page. 
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Le Gérant : A. SOUCASSE 


LE BIENHEUREUX ROBERT BELLARMIN 
ET 


SAINT FRANÇOIS DE SALES 


QI] ne se plaignait pas, il ne se fâchait jamais, lorsque 
nous le servions mal, raconte un de ses familiers ; il nous 
corrigeait seulement avec calme et charité... Aussi nous 
Paimions tous comme un père parce qu’il avait des manières 
très douces. Jamais, par exemple, je n’ai entendu dire qu’il 
ait donné des ordres autrement qu'avec les formules les 
plus suaves : « Si vous pouviez aller à tel endroit... ou : 
J'aurais plaisir... J’aurais besoin... » 

Un autre de ses domestiques constate la même douceur 
mais il semble en avoir mieux apprécié le mérite : 

«J’ai eu l’honneur de le servir pendant 17 ans.J’ai observé 
en lui un tempérament tout de feu et colérique au suprême 
degré ; il devait par conséquent être très vif et impression- 
nable. Mais la vertu et cette admirable possession de lui- 
même, qui, depuis l’enfance l’avait rendu maître de tous 
ses mouvements, avaient tellement dompté et réduit à 
l'obéissance son naturel ardent qu’on ne le surprit jamais 
dans le moindre écart de parole ou d’action. Au contraire, 
sa mansuétude inaltérable, même dans les occasions les plus 
imprévues et les plus propres à lirriter, aurait pu faire 
croire à ceux qui ne le connaissaient pas que ce calme par- 
fait était un effet de sa bonne nature, et non une conquête 
très méritoire de sa vertu ». 

Sa patience brillait particulièrement dans les audiences. 


REV. D'AScÉ+r. Et DE mysv., {V, Juillet 1923, 15 
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Ï1 supportait des heures entières des visiteurs oisifs et peu 
discrets qui lui dérobaient un temps si précieux pour lui; 
il ne les renvoyait jamais qu’il ne les vit satisfaits. | 

«Comme un personnage lui avait rendu un mauvais 
service, raconte un témoin, je lui conseillais de l’en faire 
repentir dans une occasion qui se présenterait : € Vous n’y 
êtes pas, me dit-il, vous ne savez pas qu’il vaut mieux une 
once de charité qu’une centaine de livres de réputation... » 

La charité par dessus tout! C’est ce qu’il répondait un 
jour à quelqu'un qui le félicitait d’avoir tant travaillé pour 
le bien de l'Eglise : « Et moi, je vous dis, fit-il vivement, 
qu’une petite drachme de charité vaut encore mieux que 
tout ce que j'ai fait. » 

Je pourrais multiplier les citations de ce genre en leur 
gardant l'anonymat; bien des lecteurs peut-être auront cru 
deviner S. François de Sales ; c’est tellement lui, avec son 
esprit et sa manière !... C’est pourtant du Bienheureux Bel- 
larmin qu’il s’agit, mais la méprise est excusable, car ces 
deux princes de l'Eglise qui se sont connus et aimés se res- 
semblent si fort que même des regards avertis sont exposés 
à les confondre. Et la Providence même, en faisant succé- 
der à quelques mois d’intervalle, les fêtes centenaires de la 
mort de l’un et celles de la béatification de l’autre, semble 
nous inviter à ne pas les séparer dans ces quelques pages. 

Il ne peut être question ici d’étudier tous les rapproche- 
ments possibles entre ces deux hommes, tous deux de noble 
naissance, d'intelligence prompte, amis des lettres et des 
muses, ayant tous deux entendu très jeunes l’appel de Dieu 
et ayant sacrifié à cet appel les plus souriantes perspec- 
tives d'avenir, tous deux évêques, convertisseurs d’âmes, 
et ayant donné à la lutte contre l’hérésie la fleur de leurs 
années sacerdotales. | 

Ce sont là des ressemblances extérieures qui ne suffi- 
sent pas à apparenter les âmes, et c’est bien par le fond, 
que le B. Bellarmin et S. François de Sales fraternisent. 
Aussi c’est dans l’intime même de leur vie intérieure, qué 
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nous chercherons les points de contact, et la similitude de 
leur spiritualité nous révèlera la similitude de leurs âmes. 


Au fond de toute spiritualité, on l’a fait remarquer de- 
puis longtemps, il y a une conception de Dieu et de l’hom- 
me qui en est l’âme et lui donne sa forme propre. Et toutes 
les spiritualités se réduisent en somme à deux : la spiri- 
tualité de crainte et la spiritualité d’amour. 

Toutes deux sont catholiques, mais dans certaines limi- 
tes seulement. Car, si on les exagère, dans un sens ou dans 
l’autre, on aboutit à des erreurs condamnées : la spiritua- 
lité de crainte a ses prolongements dans l’hérésie jansé- 
niste, et celle d'amour dans l’hérésie quiétiste. 

La spiritualité de crainte considère Dieu moins comme 
un Père que comme un juge ; et précisément à cause des 
terreurs que lui inspire la Justice de Dieu, l’homme lui 
apparaît plutôt comme incapable de plaire à cette redouta- 
ble Majesté, et foncièrement corrompu par le péché d’ori- 
rigine. Elle sera à tendance de destruction de la nature. 

La spiritualité d’amour au contraire, voit surtout en 
Dieu un Père bon et miséricordieux, qui aime l’homme 
puisqu'il l’a créé, et qui ne crée que parce qu’Il aime. 
L'homme, même dans l’état de péché, ne lui apparaît pas 
comme un objet d'horreur et de répulsion pour Dieu, mais 
bien comme un malade, un infirme que Dieu veut guérir, et 
qu’il s’agit par conséquent non de tuer ou de détruire, mais 
seulement de redresser, d’élever, de fortifier et de déve- 
lopper. 

Suivant ces deux spiritualités si diverses, les mêmes 
vertus seront pratiquées, mais dans un esprit totalement 
différent : la mortification, par exemple, dans la spiritua- 
lité de crainte naîtra du besoin d’expiation ct du désir d’é- 
touffer toutes les rébellions possibles du vieil homme; dans 
la spiritualité d'amour, elle prend sa source dans le grand 
désir qu’a l’âme de ressembler à N. S. souffrant et de por- 
ter sur sa chair crucifiée les stigmates du Seigneur Jésus, 
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On n’est pas toujours libre de choisir entre les deux à 
sa guise. Les voies sont nombreuses qui aboutissent à la 
spiritualité de crainte comme à celle d'amour. 

C’est tout d’abord le tempérament qui nous y incline. Il 
y a des natures qui semblent faites pour aimer comme d’au- 
tres pour craindre. Heureuses, équilibrées, elles passent 
souriantes à travers la vie, semant et recueillant la joie au- 
tour d’elles; d’autres sont timides, ombrageuses, mélan- 
coliques. Les premières sont portées à la confiance et à 
l'amour, les secondes à la défiance. 

Après le tempérament, l'éducation. Les méthodes de sé- 
vérité outrée, une ambiance d’où est bannie la tendresse 
peuvent détruire la naturelle expansion d’une âme, la re- 
plier sur elle-même en lui donnant des habitudes de crainte 
qui ne s’effaceront plus, tout comme une éducation pleine 
de bonté, et une direction spirituelle dilatante, peuvent ou- 
vrir des âmes naturellement fermées et défiantes. 

L’innocence de vie, la pureté baptismale conservée 
orientent tout naturellement l’âme vers la familiarité di- 
vine. € Fili, tu semper mecum es, et omnia mea tua sunt»; 
on comprend aisément que cette intimité avec Dieu se tra- 
duise par des rapports àe confiance très douce, tandis que 
ceux qui sont revenus à la maison paternelle après des 
écarts de prodigues seront plus craintifs vis à vis de Dieu 
et plus sévères envers eux-mêmes. C’est la spiritualité de 
la Trappe ou tout au moins de l’Abbé de Rancé, et elle 
n’est pas janséniste pour autant. | 

Enfin, le Saint-Esprit Lui-même, peut amener à une 
spiritualité de crainte des âmes par ailleurs très pures et 
et très ouvertes, en les éclairant sur les sévérités de la Sain- 
teté de Justice en Dieu, et nombreux sont les saints qui, à 
certaines époques de leur vie ont été ainsi conduits : 
S° Margucrite-Marie, S. Alphonse de Liguori, par exemple. 

Ces deux spiritualités doivent se mêler harmonieuse- 
ment, et de telle sorte, nous dira S. François de Sales, 
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«qu’on craigne par amour mais qu’on n'aime pas par 
crainte (1). 

Chez le B. Bellarmin comme chez S. François de Sales, 
l'amour sera à la base de la spiritualité; tous deux, il ne 
craindront que parce qu’ils aimeront. Et à cette spiritualité 
aimante, ils seront amenés par les mêmes voies. 

Naissance, tempérament, éducation en famille et au 
collège, tout les conviait à jeter sur Dieu et sur la nature 
des regards tranquilles et confiants. Tous deux se sont 
éveillés à la vie consciente dans une atmosphère-de chaude 
tendresse familiale (le B. Bellarmin avait onze frères et 
sœurs et S. François de Sales douze) ; tous deux ont deviné 
et pressenti Dieu dans l’amour d’une sainte mère. La grâce 
divine qui avait enveloppé leur enfance illumina et pré- 
serva leur jeunesse, et Dieu, qu’ils avaient aimé d’instinct 
avant de Le connaître, à mesure qu’ils Le connurent, ils 
L’aimèrent comme des enfants leur père. 

Pour tous deux ce sera toujours le Dieu de joie et de 
bonté. C’est un besoin pour leur cœur aimant de se fier 
aveuglément à Lui, et de se reposer sur Lui de toutes leurs 
difficultés et de toutes leurs angoisses. Aussi rejetteront-ils 
toute conception de Dieu Le représentant avec une sévérité 
de justice qui serait exclusive d’amour, surtout quand cette 
conception menace d’envahir notre vie profonde, d’in- 
fluencer nos rapports essentiels avec Dieu, et prétend tou- 
cher et résoudre le problème si intime, si capital de notre 
destinée. Toutes. ces questions du salut, des relations de 
Dieu avec le pécheur, c’est à la lumière du « Deus caritas 
est » qu’ils les résoudront. 

Non seulement les théories hérétiques qui rétrécissent 
si singulièrement le champ de la miséricorde divine leur 
seront en horreur, mais ils repousseront même avec une 
ardente conviction les théories thomistes sur la grâce effi- 
cace et la prédétermination physique ; leur cœur souffrait 


(1) Camus, Esprit de Saint François de Sales, partie II, section XXV. 
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d’une explication donnant, humainement au moins, à la 
Providence divine une apparence de dureté. 

Toute sa vie Bellarmin combattit ce point de la théorie 
thomiste, et, sur son lit de mort, il voudra encore affirmer 
qu’il professe les mêmes sentiments. 

Le fait valait d’être signalé, car il prouve la difficulté 
qu'avait le B. Bellarmin à admettre une position théologi- 
que laissant l’âme resserrée et craintive en face de Dieu. 

Pour lui, le point auquel il s’attache et qu’il met par- 
tout en lumière, c’est que Dieu désire infiniment plus notre 
salut que nous ne le désirons nous-mêmes. La soif de 
Jésus-Christ sur la Croix, celle qui fait son plus véritable 
tourment, c’est sa soif du‘salut des hommes. C’est celle 
dont il souffre sans consolation possible parce que, malgré 
sa mort sur la croix, les âmes se perdent en grand nom- 


bre (2). 


Si le pécheur se damne, c’est sa faute, rien que sa 
faute. : 


« Cur tam multi ad tormenta gehennae rapiuntur?... Uno verbo 
respondeo ; Quia sic ipsi volunt... Victor Dominus in praelio viam 
stravit omnibus ad libertatem gloriae filiorum Dei... Quod si multi 
nolunt eam viam ingredi, culpa sua pereunt, non impotentia vel ne- 
gligentia Redemptoris (3). 


C’est bien là aussi la pensée de S. François de Sales. 
Et nous ayant montré un Dieu qui est toute bonté et tout 
amour présidant à l’œuvre de notre salut, ils seront con- 
séquents avec eux-mêmes en accentuant sa miséricorde 
vis à vis du pécheur. 

Si les hommes sont « natura filii irae » comme le dit 
S. Paul, Bellarmin et S. François de Sales savent que tous 
ces « fils de colère » sont appelés à être des enfants d’a- 
mour, et que par conséquent Dieu les aime, qw’Il déteste 
leur état non leur personne, le péché et non le pécheur. 


(2) De verb., liv. I, chap. 8. 
(8) 2b., 1, IE, cap. 12, circa fin. 
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Au lieu de faire du pécheur un être maudit, tous deux 
ont une tendance à en faire un être aimé, et d’autant plus 
aimé qu’il est plus pécheur, à condition toutefois qu’il ne 
fasse pas un avec son péché en l’aimant. Celui, en effet, qui 
aime son péché s’identifie avec lui, et, dès lors, pas d’amour 
possible avec Dieu. ; 

Mais il suffit qu’on se repente, ou tout au moins qu’on 
supporte avec peine son péché, qu’on pèche par fragilité et 
nou par malice pour que la pitié et la miséricorde priment 
les droits de la justice. Ils se souviennent de l’oraison de 
l'Eglise « Deus, qui omnipotentiam tuam parcendo maxime 
et miserando manifestas..… » (Dom. 10° post Pent.). 

L’un et l’autre, ils seront ennemis de ces interprétations 
sévères, tendant à montrer dès ici-bas le pécheur aban- 
donné par la miséricorde. 

« Touten n’osant pas, dit Bellarmin, blâmer les auteurs 
admettant que certains pécheurs à la suite de fautes parti- 
culièrement graves, sont délaissés de Dieu jusqu’à la fin 
de leur vie, je crois qu’on peut pieusement penser que 
Dieu, dans sa bonté, visite par sa grâce tous les hommes 
quels qu’ils soient, en certains temps et certains lieux, tant 
qu’ils sont en vie. » 

Donc, il se refuse à regarder comme possible, non seu- 
lement la créature rebelle, c’est-à-dire celle qu'aucune 
grâce ne saurait convertir, — la question du reste n’est pas 
là, — mais le fait même d’être définitivement hors de la 
grâce. Il admet cependant que la grâce n’est pas à tout ins- 
tant à la disposition du pécheur (4). 

Dans les opuscules qu’il composa vers la fin de sa vie, 
il revient encore sur cette idée et avec des précisions plus 
touchantes. 

« Ipse (Deus) nulium terminum reconciliationis posuit nisi finem 


hujus vitae. Quamdiu vivit peccator, etiamsi ad centesimum etulira, 
iabendo et relabendo, pervenerit, a benignissimo Patre ad veniam de- 


(4) CF. La SERvIÈèRE, Théologie de Bellarmin, p.281-589. 
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lictorum admittitur. Nulla est apud misericordiam Patris poenitentia 
sera modo sit seria, et ex corde contrito et humiliato (5)... » 


Et quelques lignes plus loin : (Nam Ipse novit figmen- 
tum nostrum, et sic nobiscum agit ut mater cum infantulo 
suo quem fovet et nutrit etiamsi ab ïllo forte percutia- 
tur (6).» 

S. François de Sales est encore plus optimiste : « Plus 
le pécheur fuit loin de Dieu, plus Dieu le poursuit amou- 
reusement. Ce que J. C. est venu faire sur la terre, c’est 
chercher les pécheurs. Aussi, lorsque les pécheurs sont le 
plus endurcis dans leurs péchés, qu’ils en sont venus à un 
tel point qu’ils vivent comme s’il n’y avait pas de Dieu, de 
paradis ni d’enfer, c’est alors que le Seigneur leur décou- 
vre les entrailles de sa pitié et de sa douce miséricorde (7).» 

C’est qu’ils voient le pécheur à travers Jésus-Christ 
«Jesus amator hominum », comme dit Bellarmin (8), à 
travers ce Jésus qui a aimé les pécheurs jusqu’à plaider 
pour eux sur la croix les moindres circonstances atténuantes. 


« Caritas Christi tanta fuit ut peccatum inimicorum extenuare vo- 
luerit eo modo quo poterat. Quamvis enim ignorantia illa simpliciter 
non excuset, tamen rationem aliquam, quamvis tenuem, excusationis 
habere videtur, quia gravius peccassent si omni prorsus ignorantia 
caruissent. Et quamvis non ignoraret Dominus excusationem illam, 
non lam excusationem quam umbram excusationis esse, voluit ta- 
men illam afferre, ut ex illa intelligeremus bonam ejus voluntatem 
erga peccatores et quam avide arripuisset excusalionem meliorem, 
etiam pro Caipha et Pilato, si ulla melior et rationabilior inveniri 
potuisset (9). 


Ainsi donc la haine de Dieu ne s'adresse qu’au péché 
et jamais au pécheur à moins que sa malice ne lui fasse 
aimer son péché comme péché. 


(5) De Asc. ad Deum. Grad. 14. Edit. Vivès, t. VIIL, p. 304. 
(6) Zbid., p. 305. 

(7) Sermon, 4° dim. de l’Av. 20 déc. 1620. 

(8) De Gem. col. 1. 2, cap. 3, p. 427. 

(9) De7 Verb.;1. IL, c. I, p. 491, in 1 verb. 
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Et même je ne sais s’il ne faudrait pas dire que chez 
tous deux on trouve comme un aspect nouveau qui rend le 
péché abominable à Dieu. En plus de Dieu atteint dans sa 
Majesté et dans sa Bonté, il semble qu’ils ajoutent que 
Dieu est atteint dans son amour pour l’homme. Le péché 
contrarie Dieu dans ses desseins d'amour, il gêne son acti- 
vité aimante à l’égard de l’âme : Dieu voudrait en faire un 
chef d’œuvre et le péché L’en empêche. Il souffre du péché 
à cause de son amour pour le pécheur. 

Cette belle idée qui est explicitement dans S. François 
de Sales, comme M. Francis Vincent (10) l’a fait récem- 
ment remarquer, ne se trouve pas aussi nettement chez 
Bellarmin. Mais je crois qu’il l’eut signée et faite sienne. 
N’est-elle pas, du reste, contenue en germe dans ces mots 
qu’il écrit au début de son « Ascensio in Deum » (grad. 1) : 


« Oh, si cozitares, anima, qui sit quod Omnipotens et Sempiter- 
nus Deus, qui bonorum tuorum non eget, et si tu pereas, nihil Ipse 
perdit; tamen oculos suos non averlit a te, et sic amat, sic protegit, 
sic dirigit, sic fovet, ac si tu esses magnus thesaurus ejus ». 


Si Dieu entoure l’âme de ses divines prévenances parce 
qu’elle est son grand trésor, n’est-il pas évident qu’un des 
principaux titres du péché à la haine de Dieu sera l’œuvre 
de corruption et de mort qu’il accomplit dans cette même 
âme P 

Ce n’est pas à dire que l’un et l’autre ne parlent jamais 
de la Justice divine et de ses inflexibles sévérités, mais dans 
un siècle où dominait le sombre pessimisme de Calvin et 
où les catholiques eux-mêmes par besoin de réforme se 
sentaient inclinés à une plus grande austérité de doctrine 
et de vie, — c’est même là ce qui permettra au jansénisme 
de se développer si rapidement quelques années plus tard 
— il y avait quelque mérite à se mettre ainsi en travers du 


(10) Francis Vincenr, S. François de Sales directeur d’âmes, Beau- 
chesne, 1923. Ouvrage remarquable et très suggestif que j'ai souvent 
utilisé au cours de cet article. 
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courant universel, et à accentuer la bonté de Dieu puisque 
tant d’autres exaltaient sa justice. 

Ils ont prêché et enseigné le « Dieu de joie » et d'amour. 
Et c’est ce qui donne à leur spiritualité cette note sereine, 
dilatante, confiante. Ce sont des Saints joyeux. Humains,spi- 
rituels, ils ont facilement le mot pour rire; les joyeusetés du 
B. Bellarmin étaient proverbiales comme celles de S. Fran- 
çois de Sales. Par leur vertu douce et simple ils ont rendu 
aimable et presque facile la voie de la perfection. Ils ont 
appris au monde que si la mortification extérieure — tou- 
jours un peu effrayante — est souvent unie à la sainteté, 
elle ne lui est pas essentielle, et que c’est à mortifier son 
cœur et sa volonté qu’il faut surtout s’attacher. 

L’unique nécessaire pour nous est de rechercher la vo- 
lonté de Dieu à notre égard et de nous y adapter de tout 
notre pouvoir. Chercher sa voie et s’y tenir, c’est là le tout 
de l’homme. 

Deux conséquences en déroulent 

1. Notre salut, notre perfection sont liés à l’accomplis- 
sement de notre devoir d’état. 

2. La sainteté dépendant uniquement de la perfection 
avec laquelle nous accomplissons notre devoir d’état, se 
trouve par le fait à la portée de tous et n’est pas réservée 
aux religieux. ; 

Ces idées que S. François de Sales a si puissamment 
contribué à répandre, —S. S. Pie XI le signalait tout récem- 
ment — Bellarmin les avait aussi, et je les trouve précisé- 
ment notées dans l’article que le R. P. Le Bachelet a écrit 
pour la « Collection des Exercices » du P. Watrigant (11). 

Après avoir dit que Bellarmin proclamait la nécessité 
de l’oraison mentale non seulement pour les moines et les 
prêtres, mais encore pour les séculiers, le P. Le Bachelet 


(11) Collection de la Bibliothèque des Exercices de S. Ignace. n° 37.38. 
— X. Le BacmeLer, Bellarmir et les Exercices de S. Ignace. On sait la 


compétence toute spéciale du R. P. Le Bachelet pour tout ce qui touche 
au B. Bellarmin. 


CR A 


le 
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ajoute : « Nous touchons là un des points les plus caracté- 
ristiques à mon avis dans la doctrine ascétique de Bellar- 
min ; point qui ressort encore plus nettement de notes ma- 
nuscrites sur un livre traitant de la perfection chrétienne 
et dont j’extrais le début : «Le Christ et les Apôtres n’ont 
rien prescrit aux religieux qui ne convienne pareillement 
aux séculiers ; aussi, pour ce qui regarde la perfection abso- 
lument prescrite dans les Saintes Ecritures, les religieux 
et les séculiers y sont tenus de même... ; sur ce point beau- 
coup de séculiers se trompent gravement en pensant qu’il 
leur est loisible de ne pas tendre à la perfection (12). 

Et ailleurs : « Mais ce qui préoccupait au plus haut point 
Bellarmin, c'était la perfection d’un chacun dans son de- 
voir d’état (13). » 

Et le fruit de cette spiritualité pour tous deux c’est l’a- 
bandon completet confiantentreles bras de Dieu, Père tout- 
puissant, très aimant et très aimé. Pour tout ce qui regarde 
notre salut, comme au milieu de toutes les vicissitudes de 
l'existence, faire crédit à son amour : $cio cui credidi. 

Cet abandon nécessaire, ils l’expriment tous deux par 
une même. comparaison : 


« Sumus omnes infirmi in intellectu per ignorantiam, in affectu 
per cupiditatem. Et saepe, more aegrotorum appetimus noxia, recu- 
samus utilia ; et quod miserius est, non cognoscimus morbum nos- 
trum... Deus autem medicus est qui novit et morbum et medicinam 
et qui per se facit medicinas. Est simul pharmacopola scientissimus 
et praeterea diligit nos et cupit nos curare. Ergo stultissimus est qui 
non se totum relinquit in manu ejus. Si quis aegrotus haberet patrem 
medicum et pharmacopolam scientissimum qui eum curaret, certe 
nihil timeret, securissime ei se committeret, etiamsi praescriberet su- 
mendum venenum... (14). 


Le passage de S. François de Sales qui fait écho à cette 


(19) Op. cit, p. 51. 
(13) 7b. p. 133. 
(14) Exhortat. de Libert. spir., 1595, p. 103. 


r 
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5 À À “2 
comparaison de Bellarmin est si connu que je n’ose, malgré 
son charme, le reproduire qu’en partie : 


. « La fille d’un excellent médecin et chirurgien estant en fièvre 
continue, et sachant que son père l’aimait uniquement, disait à une de 
ses amies : « Je sens beaucoup de peine, mays pourlant je ne pense 
point aux remèdes, car je ne sais pas ce qui pourrait servir à ma gué- 
rison ; je pourrais désirer une chose et il m’en faudrait une autre. Ne 
gaignè-je donc pas mieux de laisser tout ce soin à mon père, qui sçait, 
qui peut et qui veut pour moi tout ce qui est requis à ma santé? J'au- 
rais tort d’y penser. car il y pensera assez pour moy... Et son père lui 
ayant demandé si elle ne voulait pas bien être saignée pour guérir : 
« Mon père, répondit-elle, je suis vôtre : je ne sçai ce que je dois 
vouloir pour guérir : c’est à vous de vouloir pour moy tout ce qui 
vous semblera bon, ear. quant à moy, il me suffit de vous aymer et 
de vous honorer de tout mon cœur comme je fais ». Voylà donc 
qu'on lui bande le bras et que le père même porte la lancette sur la 
veyne. Mais tandis qu'il donne le coup et que le sang sort, jamais 
cette aymable fille ne regai da son bras piqué, ni son sang sortant de 
la veyne ; ains tenant ses yeux arrêtés sur le visage de son père, elle 
ne disait autre chose, sinon parfois, bien doucement : Mon père 
m'aime bien et moy je suis toute sienne. Et quand tout fut fait elle 
ne le remercia point, mais seulement répéta encore une fois les mê- 
mes paroles de son affection et confiance filiale (15) ». 


C’est à ce degré d’abandon tranquille que, parvenus 
tous deux, ils s’efforçaient d’attirer les âmes. 

Car, ce qu’ils ont enseigné, ils Pont fait; il y a unité 
réelle entre leur vie intellectuelle et leur vie intérieure. Ils 
sont hommes de leur siècle comme ils sont des hommes de 
Dieu, par toute leur âme. 

Et c’est aussi ce qui les rend tous deux si représentatifs 
de la mentalité de leur temps. Esprits larges et hospitaliers, 
ils sont mêlés au grand courant littéraire et scientifique 
contemporain, et ils sont en même temps à la tête du mou- 
vement religieux. Chacun les reconnaît pour siens : les 
gens du monde, les lettrés, comme aussi les saints d’alors. 

Avant eux, S. Philippe de Néri avait lui aussi prêché 


(15) Amour de Dieu, livre IX, ch. XV. 
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la miséricorde ; comme eux, il était le saint de la joie, le 
saint dilatant, le saint de la spiritualité d'amour. Mais il 
n’avait pas leur culture intellectuelle ; il n’a rien écrit, sa 
gloire est d’avoir formé des disciples comme Baronius et 
Ancina ; mais par le fait son influence a été plus restreinte, 
plus locale. Il a été en relations d’amitié avec Bellarmin 
et S. François de Sales. Comme eux, il s’est efforcé de sé- 
culariser la perfection, moins qu’eux, il a incarné l'esprit 
général de l’époque. 

Et c’est pourquoi, plus et mieux que tous les autres 
saints du seizième siècle finissant, S. François de Sales et 
le B. Bellarmin ont réalisé la parole des Saints Livres : 
« Ecce sacerdos magnus qui placuit Deo, et inventus est 
justus, et in tempore iracundiae factus est reconciliatio ». 

L’Humanisme avait un siècle auparavant, par le paga- 
nisme”où il avait jeté les âmes, accentué la distance entre 
l’homme et Dieu; la doctrine de Calvin par sa sévérité ou- 
trée, creusa un abîme plus profond encore, et l’homme, pris 
de peur, s’était enfui loin de Dieu. Il ne s’agissait donc pas 
seulement de réconcilier Dieu avec l’homme mais aussi 


l'homme avec Dieu. 


La première réconciliation est faite par S. Pierre d’Al- 
cantara, S. Jean de la Croix, S. Louis Bertrand, S. Charles 
Borromée et autres ascètes qui, par la rigueur de leurs 
pénitences, s’essayent à désarmer le courroux divin, mais 
leur rigueur même les met trop au-dessus du commun. Ils 
sont plus admirables qu’imitables. 

Cependant voici venir S. François de Sales qui s’avoue 
«tant homme que rien plus » et Bellarmin le plus doux 
des hommes. Ils n’auront pas comme Savonarole des pa- 
roles d’anathème contre les humanistes ou les pécheurs de 
leur temps; au contraire : & Oh, mes chers pécheurs!» di- 
sait S. François de Sales. Et Bellarmin ne l’eût pas contre- 
dit, lui qui dans son sermon « de Moribus Haereticorum » 
s’écriait : « Odio habeamus non quidem homines sed hae- 
resim sed vitia eorum ». Comme Dieu même c’est au péché 
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et non au pécheur qu'ils envoient leur malédiction. Ils ont 
tâché, S. François de Sales surtout, de parler la langue des 
mondains et de leur paraître plus imitables qu’admirables 
afin de mieux les gagner à Dieu. 

. Si nous ajoutons qu’ils furent tous deux de grand dé- 
vots de l’Immaculée Conception, on verra combien nom- 
breux et profonds ont été les points de contact entre leurs 
âmes. 


*k 
# *# 


Peut-on aller plus loin et parler non seulement de res- 
semblance mais de dépendance ? 

Puisque chez tous deux il n’y a pas de différence entre 
la doctrine spirituelle et la doctrine théologique, et que 
leur spiritualité n’est que leur théologie vécue et pratiquée, 
. serait-il inexact de dire que Bellarmin a influé sur la spiri- 
tualité salésienne P 

Car, d’une part S. François de Sales reconnaît Bellar- 
min pour un de ses maîtres préférés en théologie, et de 
l'autre, la plupart des doctrines regardées comme propres 
à S. François de Sales, se retrouvent déjà, nous l'avons 
vu, chez Bellarmin. Telles sont : la perfection à la portée 
de tous, la sanctification par le devoir d’état, l'abandon et 
la confiance en Dieu. 

Mais comme les opuscules ascétiques du B. Bellarmin, 
ou sont longtemps restés inédits, ou n’ont paru qu’à partir 
de 1615, il est difficile d'établir une dépendance directe de 
spiritualité à spiritualité. Il est bon toutefois de se souvenir 
que les deux Saints on été en relations personnelles dès 
1599. La sympathie était profonde et réciproque, l'influence 
le fut probablement aussi; mais c’est plus aisé à conjec- 
turer qu’à prouver. En tout cas, de leurs deux spiritualités, 
on peut dire que si l’une n’est pas fille de l'autre... ce sont 
au moins deux sœurs bien authentiques. _ 

Est-ce à dire qu’elles se ressemblent absolument? Non. 
Pour être toutes pareilles de visage, deux sœurs jumelles 
n’en gardent pas moins leur individualité propre. 
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Ainsi de S. François de Sales et du B. Bellarmin. L’un 
west pas l’autre, et, tout au fond, ils différent. S. François 
de Sales a une personnalité plus marquée. Le milieu où il 
a vécu comme aussi les divers événements de sa vie ont 
contribué à la développer. Chez Bellarmin elle a moins 
de relief et on le comprend aisément. Plié très jeune à une 
règle religieuse, le B. Bellarmin n’a eu qu’à accepter doci- 
lement un enseignement philosophique et théologique qui 
répondait du reste à tous les besoins de son cœur. Il n'avait 
pas encore terminé sa théologie qu’il était nommé profes- 
seur à Louvain, puis il fut chargé du cours de Controverses 
au Collège Romain. Sa vie avait donc une orientation toute 
intellectuelle, et cette orientation même comme aussi l’am- 
biance où il vivait : ses confrères et les jeunes religieux 
dont il était le Père spirituel, tous formés suivant lesprit 
el la méthode de S. Ignace, tendaient à accuser des diffé- 
rences qui sans cela n’eussent pas été peut-être aussi pré- 
cises entre S. François de Sales et lui. 

Le B. Bellarmin cherche à conquérir les intelligences : 
il est logicien, dialectique, méthodique ; il aime les idées 
claires, nettes et bien divisées. Habitué à penser pour les 
autres, il tourne et retourne en tous sens les vérités qu’il 
veut enseigner. Même dans ses ouvrages ascétiques, il 
garde le goût des divisions abstraites ; s’il nous parle, par 
exemple, des attributs de Dieu, il étudie en chacun la lon- 
gueur, la largeur, la hauteur, la profondeur, etc... Un peu 
malgré lui sa piété garde une forme scolastique. Et puis, 
soit par tempérament, parce qu’il est docile, soit par devoir, 
parce que sa règle le lui prescrit, il s’attache dans son en- 
seignement à l'opinion communément admise par les théo- 
logiens, même dans le cas où elle contredit un peu son 
cœur. 

S. François de Sales est plus hardi; dans toutes:les 
questions controversées, il garde et il exerce sa liberté de 
penser. C’est ainsi qu'il enseigne, contre Bellarmin lui- 
même, qu’il suffit d’être en état de grâce pour que tous les 
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actes soient méritoires pour le ciel, sans autre intention 
actuelle nécessaire. De même, il affirme comme plus pro- 
bable le salut du grand nombre parmi les catholiques, thèse 
que Bellarmin n’ose admettre à cause de la grande autorité 
de ceux qui enseignent le contraire en s'appuyant sur 
l'Evangile. 

Et son indépendance se comprend comme aussi sa dé- 
fiance à l’égard de toute systématisation intellectuelle. Bel- 
larmin, lui, n’a jamais été meurtri ni heurté par l’ensei- 
gnement reçu ; S. François de Sales a été atteint dans ses 
profondeurs vives par les thèses sur la prédestination; il 
s’est ressaisi, mais dès ce jour, il a affirmé dans sa vie inté- 
rieure comme dans sa vie intellectuelle la primauté du 
cœur sur l'intelligence. 


Dans ses sermons, dans ses livres, c’est au cœur qu’il 
s’adresse, c’est lui qu’il veut toucher. Il n’aime pas les di- 


visions méthodiques : « Je vous dis que mon opinion serait 
que vous retranchâssiez tant qu’il vous serait possible, 
toutes les paroles méthodiques... À quoi bon ces 1°, ces 2°, 
ces 3° qui ne font que marquer inutilement les divisions. 
car puisque vous êtes extrêmement méthodique, on verra 
bien que vous faites ces choses sans que vous en avertissiez 
auparavant... » Et il recommande à son correspondant 
d’user autant que possible d’un « style affectif » (16). 

Se défiant des abstractions, il a confiance par contre dans 
ces intuitions instinctives du cœur si indéterminées qu’on 
ne sait où elles commencent ni où elles finissent, qui se re- 
fusent à entrer dans les catégories de l’esprit et sont cepen- 
dant une part très importante de notre réalité. 

Aussi est-il plus réaliste que Bellarmin, et aussi plus 
mystique. 

Contemplatifs tous deux, chez Bellarmin c’est l’intelli- 
gence qui offre au cœur son aliment; sa contemplation est 
intellectuelle; son cœur goûte suavement les vérités mon- 


(16) Cité dans VINCENT, op. cif., p. 481, note. 
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trées par l'intelligence et dans la mesure où elle les montre. 
semble au contraire que chez S, François de Sales le 
cœur précède la raison et que la saveur dépasse la lu- 
mière (17). Il a de Dieu la « saisie immédiate » plus que la 
vision d'intelligence nécessairement plus lointaine Chez 
Bellarmin, l’ascète prime le mystiqne ; chez S. François de 
Sales c’est le mystique qui a le rôle de premier plan. 

Dans le Traïlé de l’amour de Dieu, la chose est mani- 
feste ; dans l’/ntroduction à la vie dévote ce n’est pas aussi 
net : on voit poindre le mystique, mais il semble s’effacer 
devant l’ascète. Et je sais que la diversité des âmes aux- 
quelles il s'adresse peut expliquer cette différence, et que 
Philothée n’est pas Théotime, mais ne pourrait-on pas dire 
aussi qu’en 1608, date de l’/nfroduction, le mystique en 
S. François de Sales n’avait pas pris pleinement conscience 
de sa force? Dans des lettres de Direction de cette époque, 
et même en 1610 on le voit encore un peu hésitant. Mais en 
1618 ses expériences personnelles plus riches lui permet- 
tent une position plus franche, et c’est désormais le mysti- 
que qui dominera chez lui et affirmera sa maîtrise. 

Le B. Eellarmin, lui, est resté jusqu’au bout semblable 
à lui-même, et la perfection toujours plus grande de sa vie 
a été un épanouissement de sainteté dans une harmonie 
de lumière croissante. Comme S. François de Sales, il est 
allé à la Vérité, et il l’a conquise avec toute son âme, mais 


(17) La comparaison commune citée plus haut, p. {1, me semble ca- 
ractéristique de leur genre. Le B. Bellarmin multiplie les raisons de 
s’abandonner sans réserve à Dieu: Cest un Père qui nous aime, qui 
gait notre mal, qui peut et qui veut le guérir... Donc... 

L’abandon à Dieu semble chez Ini comme la conclusion d'un syllo- 
gisme ; la confiance est bien basée sur la lumière. 

Chez S. François de Sales, au contraire, cette « fille tout aymable » 
s'abandonne aux soins de son père parce qu’elle l’aime, et que son 
amour lui a révélé celui de son père pour elle. « Mon père m’aime et je 
suis toute sienne ». Il y a dans ces mots un je ne sais quoi qui dépasse 


tout raisonnement. 


REV. D'ASGÉT. 87 DE MyaT.. [V, Juillet 1928, ÿ 
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dans cette ascension, chez Bellarmin, c’est l'intelligence 
qui mène la marche et chez S. François de Sales, le cœur. 

Dans cette spiritualité d’amour qu’ils ont enseignée et 
pratiquée, ce sont deux Guides répondant aux divers be- 
soins des âmes, l’un plus lumineux peut-être, l’autre plus 
chaud : pour les définir d’un mot, le B. Bellarmin sem- 
ble plutôt une intelligence qui aime, S. François de Sales, 
un cœur qui comprend. 

Ore Place-Hastings (Anglet.). 

H. Monrer-VinaRD, S. d. 
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LES ŒUVRES ASCÉTIQUES 
DU B. CARDINAL ROBERT BELLARMIN 


NOTES DE BIBLIOGRAPHIE CRITIQUE 


Comme écrivain, le Cardinal Bellarmin, béatifié le 
13 mai dernier, est connu avant tout par ses célèbres 


. Controverses. Toutefois il a publié aussi d’importants 


travaux sur l’histoire ecclésiastique, l’exégèse, la catéché- 
tique, et en particulier lascétique. Parmi ces derniers, 
viennent au premier rang les six ouvrages qu’au soir 
de sa vie, il composa, pendant les retraites d’un mois qu’il 
faisait alors chaque année. Ils sont ainsi l’écho de ses 
réflexions de retraite (nous indiquerons une excep- 
tion). Leur rapport avec les Exercices de S. Ignace a été 
fort bien étudié par le P. Lx Bacnezer dans un fascicule 
de la Bibliothèque des Exercices (1). Ici mon but est sim- 
plement d’indiquer le contenu précis de ces opuscules, leur 
valeur, leur diffusion et les circonstances de leur composi- 
tion (2). Une seconde note signalera ce que la théologie ascé- 


(1) N. 37-38: Bellarmin et les Exercices spirituels de S. Ignace, Paris, 
Lethielleux, 1912. Sur Bellarmin lui-même on peut consulter, outre les 
remarquables travaux de P. Le Bachelet, le grand ouvrage du P.J.B. 
Counerc, Le Vénérable cardinal Bellarmin, Paris, 1893, 2 vol. in-8; 
431 et 435 pages, et la très intéressante biographie que le P. Thermes 
vient de donner à la collection « Les Saints »: Le Bienheureux Ro- 
bert Bellarmin (1542-1621), Paris, Gabalda, vi- 204 pages. L'auteur 
de cet article a lui-même publié chez Herder une esquisse historique 
traduite en italien par le P. Schio. 

(2) Les indications relatives aux éditions et traductions (et le cas 
échéant aux attaques contre les ouvrages cités) sont empruntées au 
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tique peut recueillir dans ses autres écrits: exhortations, 
commentaires sur les psaumes, petit traité de Cognitione 


Det. 


1. — C’est en 1614que, pour la première fois, Bellarmin fit 
ainsi profiter les autres des pensées pieuses que Dieu lui 
inspirait. Il n’y avait jamais songé encore et c’est aux ins- 
tances de quelques amis que nous devons la publication de 
ces notes de retraite (3). L'ouvrage est intitulé : De ascen- 
sione mentis in Deum per scalas rerum creatarum (4), 


P. C. SommervoGez, S. J., Bibliothèque de la Compagnie de Jésus, 
tome I, Paris-Bruxelles, 1890, col. 1231-47. Chez lui manque ordinaire- 
ment l'indication des pages des premières éditions romaines; nous 
l’avons ajoutée. 

(3) A lire les préfaces et dédicaces des écrits suivants, on a l’impres- 
sion que, déjà pendant les Exercices eux-mêmes ils ont été composés en 
vue de la publication. et non pas seulement donnés après coup à l’im- 
pression sur les instances failes par des amis, comme le croient plu- 
sieurs biographes. Dans le De aelerna felicitate, Bellarmin dit qu'il a 
mis ses méditations par écrit pour qu’elles ne se perlent pas; dans le 
De gemiu columbae, qu’il a pendant les Exercices senti le désir d’ex- 
horter les fidèles à goûter le bien spirituel des larmes ; dans le De VZI 
verbis, qu’il a confié au papier ses pensées de retraite afin de pouvoir 
être utile à ses frères au moins par de petits écrits, puisqu'il ne peut 
plus le faire par la parole les exhortations) et par de gros ouvrages; 
l'ouvrage sur les devoirs des Princes lui avait été demandé pour l’héri- 
tier de Pologne et fut dès le principe destiné à l’impression; enfin sa 
manière de s’exprimer en tête du dernier opuscule, suppose une publi- 
cation déjà décidée durant les Exercices : « J’ai cru, dit-il (comme il se 
demandait au cours de ses Exercices pourquoi si peu de gens cherchent 
à apprendre ! art de bien mourir), qu’il valait la peine de m'exhorter 
moi-même d'abord puis mes frèrés, à estimer l’art de bien mourir. » Il 
parle de même, dans la dédicace, de son habitude de faire part aux au- 
tres de ses pensées de retraite. Ajoutons que c’est uniquement à propos 
du premier écrit que Bellarmin rappelle qu'il le publie à la demande 
d'amis. L’assertion contraire du Card. Crescenzi sur laquelle s’appuient 
les biographes repose sur une confusion. D’autant plus qw’il affirme non 
seulement que tous les opuscules spirituels de Bellarmin furent ainsi 
publiés sur les instances qui lui furent faites, mais encore que les sui- 
vants étaient déjà composés lorsque parut le premier: « Ed havendo 
publicato il primo, mi ricordo che congratulandomi seco di si bell’ ope- 
retta, mi rispose. che ne haveva ancora degl’altri simili, ma che non 
ardiva di dargli fuori. » Æomana Beaiif... 1675 et 1676, Sum. n. 98, 
p. 84). Ce qui est une erreur manifeste. 

(4) Le BACHELET, op. cit., p. 72, donne d’après le manuscrit de Bel- 
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opusculum Roberti Cardinalis Bellarmini e Soc. lesu. Ad 
Illustriss. et Reverendiss. D. Card. Aldobrandinum (5). 
Bomae. apud Jacobum Mascardum, 1615 (12°, p.392) (6). 
La même année paraissaient d’autres éditions latines à 
Anvers, Toul, Douai, Cologne, Lyon (deux), et à Rome 
une traduction italienne par le neveu du Cardinal, Angelo 
della Ciaia. Suivirent de nombreuses autres éditions : dix- 
huit pour l'original, et, pour les traductions, six alleman- 
des, trois anglaises, une chinoise, cinq espagnoles, une 
flamande, huit françaises, une grecque, une hongroise, une 
russe, une illyrienne, une italienne, deux polonaises, une 
portugaise, une tchèque (7). 

Dans sa préface Bellarmin part de cette idée que si Dieu 
est tout proche de nous, nous ne sommes pas proches de 
lui : il nous faut donc pour arriver à lui nous faire une 
échelle des créatures et, suivant la pensée de la Sagesse et 
de l’épître aux Romains, découvrir l’ouvrier dans ses 
œuvres, € Ego igitur, conclut t-il, his rationibus excitatus, 
in aliquantula requie a publicis negotiis mihi concessa, et 
S. Banaventurae exemplo admonitus, qui in simili recessu 
scripsit Z{inerarium mentis ad Deumm, tentavi scalam ex 
consideratione creaturarum conficere, per quam utcumque 
possit ad Deum ascendi; eam vero quindecim gradibus, 
distinxi ad similitudinem quindecim graduum quibus 


larmin d’autres titres qu'il avait d’abord choisis et qu'il a ensuite effa- 
cés: Scalae ascensionts in Deum ; De cognilione Dei per scalas creaiura- 
rum ; Scala graduum quindecim ascensionis in Deum. 

(5) C’est le même Cardinal, neveu de Clément VIII qui, dix ans 
avant, s'était employé avec zèle et succès à écarter Bellarmin du trône 
pontifical : Par cette dédicace, comme en d'autres occasions, le Bien- 
heureux tint à lui montrer combien il lui était reconnaissant de l’avoir 
préservé du danger de la dignité suprême. Cf. Barrozr. Della Vila di 
Roberto Card. Bellarmino, Roma. 1678. 1. IE. c. 10, p. 199. 

6) Hurrer, Nomenclator, t. II, col. 6-5 (note), mentionne une édi- 
tion de 159%: il suffit de lire la préface de l’opuscule suivant: De 
aeterna felicilale (1616), pour voir que l’édition de 1615 est bien la pre- 
mière : « Anno superiore, y est-il dit, ad meam praecipue utilitatem 
conscripsi mihi ipse libellum De ascensione mentis in Deum. » 

(7) Même si ces données de SOMMERVOGEL sont complètes pour les 
éditions séparées de cet opuscule et des suivants, il faut y ajouter les 
éditions d’ensemble des œuvres complètes. 
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ascendebatur ad templum Salomonis et quindecim Psalmo- 
rum qui graduales dicuntur ». 

Le premier degré pour s'élever vers Dieu est la consi- 
dération du «microcosme», l’homme, dont Bellarmin 
passe en revue les quatre causes, e/fficiens, mater ialis, for- 
malis et exemplaris, finalis, pour trouver la voie qui 
mène à Dieu. Deuxième degré, le «macrocosme», l’uni- 
vers. Viennent ensuite les diverses parties de cet univers: 
les quatre éléments, le ciel, Pâme spirituelle et les anges. 
Aux six derniers degrés il considère l’essence de Dieu et 
ses attributs de puissance, sagesse, (théorique et pratique), 
miséricorde et justice. 

Ce premier fruit des retraites de Bellarmin unit une pro- 
fonde spéculation à un riche ensemble de données positi- 
ves tirées de la Sainte Ecriture et des propres expériences 
de l’auteur. Profondeur du sentiment qui s’épanche sou- 
vent en prières et en soliloques, et surtout exposition vive 
et variée, en font une lecture spirituelle aussi agréable que 
bienfaisante. En somme ce que nous avons là n’est autre 
chose que cet exercice de la présence de Dieu, aujourd’hui 
si en faveur, tel que Bellarmin le pratiquait lui-même. 

Les six derniers chapitres ont un défaut, plutôt exté- 
rieur à vrai dire: ils rentrent mal dans le plan de l’ou- 
yrage; ils sont, en effet, bien moins une montée vers Dieu 
qu’une Aomeute » en Dieu. Ils constituent une théodicée 
présentée du point de vue ascétique, à la façon des ouvra- 
ges de Lessius De perfectionibus divinis et De nominibus 
divinis, sans toutefois les preuves et les divisions philoso- 
fiques de ce dernier. Le plan de ces chapitres reste cepen- 
dant aussi à sa façon assez artificiel; car, se référant au 
texte de S. Paul, Æph. 3.18, pour chaque attribut, Bellar- 
min nous fait considérer largeur, longueur, hauteur et pro- 
fondeur. De là un certain manque de vie qui ne nuit 
cependant pas à la solidité et àla piété. 

À la valeur de cet ouvrage répondit le succès qu’il 
trouva partout. Un jésuite anglais nous dit qu’il fut reçu 
avec faveur par les protestants eux-mêmes et qu’un de 


(8) Voir Le BACHELET, op. cit., p. 81-83, qui reproduit aussi les élo- 
ges de S. François de Sales. 


FM 


«11 10 


ŒUVRES ASCÉTIQUES DU B, R. HELLARMIN 247 


leurs ministres en fit une traduction; le P. Hilarion de 
Coste, minime, raconte « qu’un grand homme et des pre- 
miers du parlement de Paris », disait ce livre « ne céder à 
celuy de l’Imitation de Jésus-Christ ». Enfin le Card. Bar- 
berini, le futur Urbain VIII, ft un poème en son honneur. 
Le plus bel éloge c’est peut-être Bellarmin lui-même qui 
le formule dans les paroles suivantes qui témoignent en 
même temps de la candide simplicité du Bienheureux : 
« De hoc... libello, dit-il dans sa dédicace, quid alii iudica- 
bunt ignoro, mihi certe, praeter cetera mea opuscula, non 
parum utilem fuisse comperi. Itaque reliquos libros meos 
nisi necessitate urgente non lego; hunc sponte terque 
quaterque iam legi, et deinceps frequenter in eius lectione 
versari mihi propositum esi, nisi forte cariorem illum 
mihi faciat, non meritum eius sed amor, quod illum ut 
alterum Beniamin in extrema senectu te genuerim ». 

2.— Le Cardinal Odoardo Farnese voulant rivaliser en 
libéralité pour la Compagnie de Jésus avec son oncle le 
Cardinal Alexandre Farnese, le constructeur de l’église du 
Gesù, avait édifié en plus de la magnifique sacristie, la 
maison professe attenante à l’église (9). Bellarmin voulut 
s’assccier à la reconnaissance de son ordre en dédiant à 
son collègue l’opuscule composé durant ses Exercices 
de 1615 : De aeterna felicitate sanctorum libri quinque. 
Ad Illistriss. et Reverendiss. Card. Farnesium. Auctore 
Rober'o Card. Bellarmino e Soc Iesu. Apud Bartholo- 
maeum Zannetlum, 1616, 12°, p. 380. 

Le sujet est nettement marqué dans la préface: « Ego 
de hoc elicissimo loco (le ciel) primum sub nomine regni, 
deinde sb nomine civitatis, tum sub nomine domus, deni- 
que sub nomine paradisi, ipso Deo bene iuvante meditari 
in cubiculo cordis, et quae Deus ipse suggerere dignabitur, 
litteris mndare proposui. — Addam sub finem operis sex 
alia nomna, non locorum, sed rerum, ex parabolis 
Domini : idelicet thesaurum absconditum in agro, mar- 
garitam pietiosam, denarium diurnum, gaudium domini, 
cenam magnam, nuptias regias : et alia duo ex Apostolo, 
bravium ei coronam ». 


(9) Moroni Dizionario, t. XXII, p. 213-214. 
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Assurément ce n’ést pas sans quelque violence que le 
libre cours de l'exposé se plie à ce cadre: on ne peut 
cependant nier que ce ne soit une idée heureuse de choi- 
sir ainsi pour matière de ces considérations sur le ciel les 
images concrètes que nous en offre la Sainte Ecriture. Du 
reste, pour éviter les répétitions, le Bienheureaux a soin 
de s’attacher dans chaque section à ce par quoi chacune 
des images se distingue des autres, et les complète. 

Au premier livre, c’est la grandeur du royaume, ses 
habitants, son roi, la participation au gouvernement, les 
quatre routes qui y conduisent: «Quaerite regnum Dei... 
Beati pauperes.. Beati qui persecutionem patiuntuf.… 
Regnum caelorum vim patitur et violenti rapiunt illud.… » 
Le deuxième dépeint la beauté de la cité, surtout en fins- 
pirant de l’Apocalypse; il se termine par l’exhortatton à 
fuir la cité de ce monde. Le troisième décrit les ayparte- 
ments de la maison de: Dieu, salle de festin, chambres, 
salons, portes d’entrée qui sont autant de vertus! Vient 
ensuite la peinture des joies du paradis, c'est-à-dire des 
satisfactions du ciel pour l'intelligence, la volonté, la mé- 
moire et les cinq sens. À la fin de ce livre la comparaison 
des joies du ciek et de celles de la terre nous excite au 
mépris du monde, et le prix payé par le Christ et/les 
martyrs pour le ciel nous pousse à la générosité. Le der- 
nier livre est occupé par les huit paraboles et contieit de 
nombreux développements théologiques sur la grâcekt la 
prédestination. 

Dans tout ce livre éclate la pénétration et la ridesse 
avec laquelle l’auteur expose l’Ecriture, ainsi que sa/vaste 
connaissance des Pères, de S. Augustin et de S/ Jean 
Chrysostome en particulier. Sa doctrine rigide sur 
nombre des élus est adoucie par le sentiment prof. 
inspire ses descriptions du bonheur du Ciel et sesexhor- 
tations à dédaigner les choses d’ici-bas. 

Nombreuses furent aussi les éditions et tradudions de 
cet ouvrage. En 1616, éditions latines à Rome, Anvers et 
Cologne, traductions italienne et française, la première cette 
fois encore par le neveu de Bellarmin, Angelo dela Ciaia. 
Dans la suite, douze éditions latines, une flamarde, trois 
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allemandes, trois anglaises, deux espagnoles, trois fran- 
çaises, une hongroise, une italienne, une polonaise. 

C’est pour cet opuscule et le suivant que S. François 
de Sales écrivait à l’auteur, le 12 septembre 1617: «Je 
saisis cette occasion pour vous féliciter vivement de vos 
deux derniers livres, pleins de piété, par lesquels vous 
avec ranimé le cœur des fidèles et les avez excités à pour- 
suivre une perfection plus haute » (10). 

3.— Le titre du troisième opuscule: De gemitu columbae, 
porterait à y chercher un écrit de mystique. II l'aurait été 
que peut-être il n’aurait pas rencontré la forte contradic- 
tion que nous signalerons tout à l’heure. Du reste les pas- 
sages n’y manquent pas qui touchent à la vie la plus inté- 
rieure, par exemple à propos des souffrances du Christ 
ou des larmes que fait répandre l’amour divin. Mais le ton 
général est plus austère, il s’agit surtout des misères et de 
la corruption du temps, du péché et de ses peines. L’au- 
teur nous explique lui-même pourquoi il écrit ce traité: 
«€ Dum apud me hoc praesenti anno, in solito meo recessu 
cogitarem, quid facto opus esset, ut veram viam ad vitam 
aeternam invenirem, illud Psalmistae in mentem venit: 
Quis mihi dabit pennas sicutcolumbae et volabo et requies- 
cam P» Mais si c’est à la colombe de préférence aux autres 
oiseaux que sont demandées des ailes pour s'enfuir vers 
le repos éternel, c’est, lui semble-t-il, parce qu’elle gémit 
continuellement : «.. tunc... nobis proderit volatus contem- 
plationis ad veram requiem obtinendam, si..…., assiduo 
gemitu, exclusis nugis et iocis, risu et cantu profano, atque 
aliis profanis oblectationibus et temporalibus gaudiis, per 
hanc lacrymarum vallem iter faciemus». Aussi le titre 
complet est-il: De germitu columbae sive de bono lacryma- 
rum libri tres Auctore Roberto $S. R. E. Card. Bellar- 
mino e Soc. lesu. Ad ipsam eamdem religionem suam. 
Romae, typis Barth. Zanetti, 1617, 12°, p. 477. Bellarmin 
dédie l’ouvrage à ses frères en témoignage de reconnais- 
sance et d’affection, mais surtout « quoniam nullis aliis 
aeque facile studium lacrymarum quaerendarum, quod 
primo aspectu horridum molestumque apparet, persuadere 


(10) Œuvres, éd. d'Annecy, t. XVIII, p. 78-79. 
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me posse sperayi quam iis, quos fraternus amor mihi a 
prima actate coniunxit ». 

Le premier livre explique les passages de l'Ancien et 
du Nouveau Testament dans lesquels le Saint-Esprit nous 
invite aux larmes, souvent larmes d’amour et de désir, 
surtout larmes de tristesse et de repentir. Le second livre 
énumère les sources des larmes : péché, enfer, souffrances 
du Christ, persécutions de l'Eglise, abaissement de l’état 
ecclésiastique et religieux, dérèglement des laïques, misère 
temporelle, purgatoire, amour de Dieu, incertitude du 
salut, tentations ; y répondent dans le troisième livre douze 
fruits des larmes : crainte du péché, de l'enfer, imitation de 
Jésus crucifié, etc. Les deux derniers sont réunis dans un 
même chaprtre, auquel fait suite le douzième sur le fruit le 
plus précieux des larmes, « facilis impetratio donorum di- 
vinorum. » 

Aujourd’hui encore cet écrit plaira à quiconque cher- 
che pour ses lectures spirituelles un aliment fort et quelque 
peu rude, d’autant plus qu’il porte partout l’empreinte des 
profonds sentiments de l’auteur qui a poussé le gustare et 
sentire res interne deS. Ignace (Exerc. Annot. 2) jusqu’à 
l’effusion des larmes et expérimenté le premier le Beati 
qui lugent qu’il enseigne. Mais le livre était particulière- 
ment actuel pour le temps où il fut écrit, et il nous montre 
combien l’auteur connaissait les besoins de ses contempo- 
rains. Aussi, précisément parce qu’il touchait à des plaies 
sensibles et parlait de la décadence des mœurs, non seule- 
ment parmi les laïques, mais parmi les religieux, il suscita 
des oppositions. Un religieux italien écrivit contre lui (11) 
Ne infirmi, dit-il, ab eo opere Cardinalis sumerent ansam 


Ü 


(11) Vox turturis, seu de florenti usque ad nostra tempora SS. Bene- 
dicti, Dominici, Francisci et aliarum sacrarum Religionum sialu, auciore 
4. R. P. Fr. Dominico Gravina, O. P., Neapoli. typ. Seb Roncalioli ; 
1625, 8,.p 8364. Bellarmin trouva un défenseur dans son confrère Huco 
Roru, qui publia sans nom d’auteur : Cavea luriuri male contra gemen- 
tem... Bellarmini columbam exultanti, Monachii, 1631, 12, La méta- 
phore continue dans la nouvelle attaque : Congeminala vox iurturis 
florentissimum sacrorum Ordinum stalum, disrupia cavea anonymi, 
ileralo occinentis.Opus e manuscriptis tractatibus Gravinianis ab Ill. D. 
Augustino ARDINGHELLO excerptum. Neapoli Campanorum, typ. Scorri- 
gianis, 1633, 4°, p. 543 et 56. 
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detrahendi sacris religiosorum ordinibus, et ne haeretici 
maiorem occasionem debacchandi acciperent (12) ». 

Le promoteur dela foi Prosper Lambertini (le futur 
Benoît XIV) tira lui aussi argument contre la vertu de Bel- 
larmin du fait qu’il semble attaquer avec une liberté exces- 
sive les péchés des moines et des réguliers (13); mais il 
déclara ensuite les réponses des avocats pleinement satis- 
faisantes (14). Celles-ci ont raison d’insister sur la modéra- 
tion avec laquelle Bellarmin condamne des abus connus de 
tous, restant bien loin de la sévérité de S. Jérôme, S. Ber- 
nard, Ste Brigitte, etc.; mais on peut ajouter aussi que per- 
sonne n’était ur ucURe que le Cardinal pour porter une 
pareille condamnation. 

Les approbations ne manquèrent cependant pas. Nous 
avons les paroles de S. François de Sales à la réception du 
livre : &« Ah! dit-il, innocente colombe, vous gémissez en ce 
siècle; mais dans A ciel, et dans le HÉre de la pierre, et 
dans la caverne de la masure, vous mettrez fin à vos tra- 
vaux, et ferez sonner vostre voix aux oreilles du céleste 
espoux, et monstrerez vostre face: car vostre voix est 
douce et la face de vostre âme est très belle (15) ». Et ce ne 
fut pas là seulement une première impression: dans la 
suite, il ne cessa de lire et de louer lopuscule. 

Particulièrement intéressant est lPaccueil des protes- 
tants. L’adversaire de Bellarmin, Jacques I‘ d'Angleterre, 
appréciait tant ce livre qu’il l'avait toujours avec lui et 
qu’il y puisa lidée d’écrire un livre spirituel sur le Pa- 
ter (16). Un prédicant protestant allemand, Michael WaL- 
THER, COMposa même une paraphrase de l'écrit pour ses 
coreligionnaires (17). 


(12) Romana beat, Animadversiones Fidei Promotoris (Romae, 
1712), p . 24. 

A2) Ibis 

do Roman beatif... Responsiones facti et luris ad Animadversiones 
R. P. D. Promotoris Fidei (Romae, 1712), p. 80-82 ; P. Dupon, S. J., 
Pro Memoria sur la cause du Vén. Bellarmin, p. 37. 

(5) Œuvres, t. XVII, p. 79, note, 

(16) Romana beatif... Summarium additionale (Romae, 1712), p. 48. 

(17) Gemilus Lutheranae Columbulae, oder bewegliche Herzensseuf- 
zerlein u. Tränenvergiessung des ächzenden Täubleins der wahren lu- 
therischen Kirche, nach allgemeiner Handleitung des Rômischen Cardi- 
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En plus des éditions de 1617 à Rome, Cologne, Anvers, 
Lyon et Paris et d’une traduction italienne, il y eut dans 
la suite treize éditions latines, cinq allemandes, deux es- 
pagnoles, une flamande, quatre françaises, cinq italiennes, 
cinq polonaises, une tchèque. 

4. — Parmi les sources des larmes, Bellarmin avait in- 
sisté avec prédilection sur la Passion du Sauveur ; et, par- 
lant de leurs fruits, il y avait consacré un chapitre entier 
en forme de pieux et intime dialogue entre le Crucifié et 
lâme. Rien d’étonnant dès lors si, l’année suivante, il 
prend la Passion pour sujet principal de ses considérations 
de retraite, et en fait la matière d’un livre, sous forme 
d’explication des sept paroles du Sauveur mourant: De 
septem verbis a Christo in Cruce prolalis libri duo. Auc- 
tore Roberto S. R. E. Card. Bellarmino e Soc. lesu. 
Romae, typis Gulielmi Facciotti, 1618, 12°, p. 301. 

Le plan est très simple : pour chaque parole, un cha- 
pitre explique le texte lui-même, puis suivent deux ou plu- 
sieurs chapitres d’applications. L’explication du texte, 
tirée du contexte et des Pères, est naturellement assez som- 
maire, et parfois même contestable, par exemple à propos 
des ténèbres à la mort du Christ. Mais les applications 
sont aussi riches que solides. 

L’opuscule est dédié à la Congrégation Bénédictine des 
Célestins, dont le Bx. Cardinal était protecteur et à qui il 
rendit comme tel de multiples services (18). L’ouvrage 
compta quatre éditions allemandes, deux anglaises, trois 
espagnoles, trois flamandes, deux françaises, deux hollan- 
daises, une italienne, quatre polonaises, une portugaise, 
treize latines, de celles-ci les six premières parurent en 1618 
à Rome, Anvers, Cologne, Lyon, Paris et Toul. Si malgré 
cet accueil favorable, nous ne trouvons pas cet écrit loué 
par les écrivains contemporains, cela tient peut être à un 
hasard, ou encore à ce que dans la foule des écrits sur la 
Passion, il ne tranche par aucun caractère bien particulier. 


nals Rob. Bellarminus, in 80 unterschiedlichen Sermonen schriftmässig 
erläutert, 1634, u. 1635, Hamburg, 1635, 4e. 

(38) Voir Barrorr, Della vita... 1. IL. c. 14, p. 225-230 ; Epistolae... pro 
causa... (Romae, 1713), ep. 81 et 99; R. Card. BeLLarmint Episiolae 
familiares, Romae, 1650, ep. 114, 129, 151, 156. 
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9. — Le cinquième opuscule est un peu en dehors du 
cadre des autres. Bien que composé durant le temps des 
Exercices, il n’a guère de rapport avec les méditations 
auxquelles vaquait alors l’auteur pour le bien de sa propre 
âme. Ses confrères de Pologne lui avaient demandé 
de composer, pour l'héritier du trône Ladislas, un écrit 
sur les devoirs des Princes, et ïl utilisa le temps de sa 
retraite d’automne pour relire et étudier ce qu’il trouvait 
de salutaire pour un prince dans l’Ecriture, les Pères et 
histoire. Il veut par cette exposition d’allure plus positive 
distinguer son travail de ceux qui avaient traité le même 
sujet d’une façon plus philosophique et scolastique (Pré- 
face). !rois livres, dont le premier parle des devoirs du 
prince envers Dieu, et ses représentants, son peuple, les 
autres princes, lui-même; les deux autres présentent les 
exemples de sainteté des princes de PAncien et du Nouveau 
Testament. Dans le troisième livre, à propos des princes 
chrétiens, Bellarmin a soin, sauf deux exceptions, d’indi- 
quer les sources où il a puisé: cet emploi des Vies de 
Saints, est chez lui caractéristique ; il les utilisait lui-même 
beaucoup pour son profit spirituel et en a souvent recom- 
mandé la lecture aux autres (19). Trois mois après avoir 
reçu le livre, le Prince héritier remerciait le Cardinal de 
la peine qu’il avait prise pour lui, des excellents enseigne- 


. ments et surtout des magnifiques exemples qu’il lui pro- 


posait. Il se montra profondément pénétré de la grande 
responsabilité des Princes dont Bellarmin avait cherché à 
lui inculquer un si fort sentiment (20). 

On comprend qu’un ouvrage destiné aux princes n’a pu 
avoir une aussi grande diffusion que les précédents. Il y 
eut cependant en 161% des éditions à Rome, Anvers, Colo- 
gne et Lyon, suivies plus tard de deux autres et de deux 
traductions françaises, et une italienne. Le titre est: De 
officio Principis christiani libri tres. Auctore Roberto 
S. R. £. Card. Bellarmino. Ad serenissimum Principem 


(19) Episiolae familiares, ep. 8l et 141 ; De sepiem verbis, préface; 
Le BACHELET, op. cit., p. 140-141. 

(20) Lettre du 6 juin 1619, qui m’a été obligeamment communiquée 
par le P. Le Bachelet. 
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Wladislaum Sigismundi II] Poloniae et Sueciae Regis 
filium. Romae, ex typ. Barth. Zanetti, 1619, 8°, p. 491. 

6. — Par un heureux hasard, ou plus exactement par 
une attention de la Providence, le dernier écrit du fécond 
écrivain a pour titre: De arte bene moriendi libri duo, 
Auctore Roberto S. R. E. Card. Bellarmino e Soc. lesu. 
Ad Illustriss. et Reverendiss. D. Franciscum S. R. E. 
Card. Sfortiam EÉpisc. Albanen. Romae, Typ. Barth. 
Zaneiti, 1620, 12°, p. 370. L'ouvrage est particulièrement 
intéressant, car nous y avons un précis presque complet 
de l’ascétique de Bellarmin. «Aggredior nunc, dit-il 
au début du premier chapitre, praecepta artis bene mo- 
riendi. Distribuemus autem hanc artem in partes duas: 
in priore trademus praecepta quibus utendum erit, dum 
bene valemus; in posteriore trademus ea quibus opus erit 
cum morbo periculoso laboramus, ut credibile sit mortem 
esse prae foribus: ac in parte priore trademus primum 
praecepta quae pertinent ad virtutes, deinde ea quae per- 
tinent ad sacramenta. » Dans la deuxième partie il est 
question de la méditation des fins dernières, de la réception 
des derniers sacrements, de la lutte contre les tentations 
des derniers moments, du malheur de la mauvaise mort et 
du bonheur de celle des justes. 

Ce dernier opuscule de Bellarmin est excellent : le Card. 
Bentivoglio, nonce à Paris, écrivait : « Les Espagnols sont 
vraiment d’habiles gens pour composer des livres de spi- 
ritualité... En Italie cependant, notre Bellarmin n’a pas 
moirs fait triompher sa piété dans ce domaine qu’il n’a 
fait admirer sa doctrine en matière de controverse. Il vient. 
de publier un petit livre où il résume l’art de bien mourir, 
art qui l'emporte sans contredit sur tous les autres; car si 
l’on ne réussit pas en celui-là, que servirait-il d’avoir par- 
faitement exercé les autres (21) ?P » 

L’imprimatur du Maître du Sacré Palais, Fr. Hyacintus 
Petronius, O. P., que porte naturellement le livre, ne fut 
pas obtenu sans difficulté. Parlant en plusieurs endroits du 
devoir de l’aumône, Bellarmin se range à l’avis de ceux 


(21) Lettre de Paris, 4 juin 1620, citée et traduite par Le BACHELET, 
op. cit. p. 115, d’après Raccolta di Letlere del Card. Bentivoglio. Paris, 
1635. 
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qui regardent comme un devoir de donner aux pauvres 
son superflu (22). Un confrère du Cardinal alors malade se 
chargea de défendre sa position et le livre passa (23). Bel- 
larmin se refusa à défendre devant le Pape son point de 
vue qu’il pouvait soutenir d'importantes autorités de Pères 
et de théologiens : il ne voulait pas créer d’ennuis à son 
censeur, ni laisser passer l’occasion d’un acte d’humilité (24). 

Dès 1620, éditions à Rome, Anvers, Cologne, Paris, Vi- 
terbe, traductions française à Paris, italienne à Florence, 
et allemande à Cologne ; dans la suite, dix-sept éditions 
latines, quatre allemandes, trois anglaises, quatre espa- 
gnoles, deux flamandes, sept françaises, une hollandaise, 
une hongroise, sept italiennes, deux polonaises, une 
tchèque. 

Ce fut le dernier ouvrage du grand Cardinal. L’année 
suivante il fit bien encore en septembre sa retraite habi- 
tuelle, mais il n’écrivit plus rien. Lorsque un an plus tard, 
le 25 août 1621, il revint à S. André du Quirinal, c’était 
pour se mettre sur son lit de mort et exercer en saint l’art 


qu’il avait enseigné dans son dernier opuscule. 


Les écrits spirituels de Bellarmin autrefois si appréciés, 
dont la diffusion fut si rapide et si étendue, sont aujour- 
d’hui peu connus et ne trouvent plus la faveur qu’ils méri- 
teraient. Cela vient en partie de ce qu’ils ont été surpassés 
par ceux de S. François de Sales et de nombreux ascètes 
et mystiques. Cela vient aussi d’un réel défaut que le Bien- 
heureux signale lui-même, non sans l’exagérer. Au traduc- 
teur français de son dernier livre, Sébastien Hardy, il écrit 
que c’est un opuscule «nullius pretii si eloquentia vel 
doctrina consideretur (25:.» Ce qui est juste en ce sens que 
chez lui le plan est ordinairement scolastique et schéma- 
tique et que les pensées neuves et originales sont rares. 
Mais c’est avec raison qu’il ajoute: « Quamwvis libellum 
utilem futurum lectoribus negare non possum. » Ce qu’il 
dit, en effet est toujours de grande importance pratique 
pour la vie spirituelle. Surtout il ne cache jamais combien 


(22) 1,c:5,6,9,14; Il, c: 5. 

(3) Le BAcHELET, op. cit., p. 120. 

(24) BarrTour, Della Vita... I, c. 12, p. 374. 

(25) Epistolae familiares... ep. 176 ; Le BACHELET, Op. cil., p. 115. 
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il est lui-même profondément saisi par le sérieux des gran- 
des vérités sur Dieu et l’éternité, rare mélange de sainte 
crainte en face des jugements de Dieu et de l'incertitude du 
salut et de filiale confiance envers son très doux Sauveur 
et Père. Le Minime Hilarion de Coste que nous avons déjà 
cité pouvait donc écrire à bon droit: «Questo gran Cardi- 
nale.. ha grandemente obligato il pubblico e particolar- 
mente quei che professano la vita devota e religiosa, per 
mezzo de’ suoi libri spirituali... libri non mai abbastanza 
lodati, amati e stimati; libri piccoli in apparenza, ma 
grandi in effetto, che hanno cagionato mille e mille con- 
versioni..… (26) ». 
Rome. Emmerich Raïrz v. FRenrz, S. d. 


LE SOMMET DE LA CONTEMPLATION MYSTIQUE 


II. — Jean Dirxs DE ScHoonNHoven (1358-1431) 


ET L'INTUITION MYSTIQUE DE L'ESSENCE DIVINE 


Dans une note précédente les textes de RuusBrorc 
nous ont fait conclure que le Bienheureux plaçait au som- 
met de la contemplation mystique une intuition réelle, 
quoique transitoire, de l’essence divine (1). 


(26, Cité dans Æelalio C. A. Card. Cavarcmmni... réédit. de 1920, 
p. 190. 

(1) RAM, I, 1922, p. 250-272. Le sommet de la contemplation mys- 
tique chez le Bienheureux Jean de Ruusbroec. 

Cette conclusion nous est commune avec ceux qui ont spécialement 
étudié le sommet de la contemplation chez Ruusbroec. Nous avons nom- 
mé AuGer et le Dr Morrer. Il faut leur adjoindre le R.P. DE MUNNYN&K, 
O. P , et surtout Mgr WarreLAERT, évêque de Bruges. Le premier a 
touché à la question dans ses Praelectiones de Dei Exisientia (Lovanii, 
Uystpruyst-Dieudonné, 1904, au chapitre De contemplalione mystica, 
p. 27). Le second, qui a tout spécialement étudié la doctrine mystique 
de Ruusbroec, a publié depuis longtemps (Collationes Brugenses, 1912, 
tomus XVII, p. 494) le résultat auquel nous sommes arrivés à notre tour 
de façon toute indépendante. 

Dans les lignes consacrées à notre travail, Dom J. Huysex, O. S. B., 
ne peut souscrire à notre conclusion (La ‘Vie spirituelle, mai 1993, 


LE SOMMET DE LA CONTEMPLATION MYSTIQUE 257 


Montrons, maintenant, que la tradition immédiate, 
repré sentée par SCHOONHOVEN, a bien compris en ce sens le 
grand mystique. Notre conclusion sur l’opinion de Ruus- 
BROEC s’en trouvera confirmée. De plus, nous verrons 


p. 226-227). Il faut, pense-t-il, interpréter les passages obscurs par une 
déclaration catégorique faite ex professo sur le point en question. Car le 
début du chapitre XI de la Pierre élincelante, reproduit et analysé par 
nous en objection à nos résultats (p. 270). ce passage exclut nettement 
et formellement la vision mystique de l’essence divine. En effet, pense 
Dom J. Huysen, il dépeint le sommet de la contemplation comme une 
union d’amour dans la 2rande ténèbre. 

Nous comprenons d’autant mieux les doutes de Dom J. HuyBEn, que 
nous les avons partagés tout d’abord. Et la méthode qu’il préconise, 
est la première que nous ayons suivie. Mais les textes nous ont forcé 
à l’abandonner et à la renverser. À moins de leur faire violence, et d’ou- 
blier tant la terminologie ordinaire de Ruusbroec que les influences 
certainement subies, les textes convergent inéluctablement vers l’affir- 
mation nette de l'intuition mystique Cette constatation fait relire le 
ch. XI avec d’autres yeux. Et dès lors, le sens qu’il avait présenté à 
première vue n'apparaît plus seulement comme douteux, parce que con- 
tredit, et à peu de distance, ainsi que nous l'avons indiqué dans notre 
analyse; mais ce que nous connaissons de la terminologie de Ruus- 
broec nous force à reconnaitre au fond, dans la section C du texte, 
l’expression que le Bienheureux emploie ailleurs pour désigner, sans 
doute possible, l’intuition mystique de l’essence divine. Les « yeux aveu- 
glés » du ch. XI ne désignent pas la « grande ténèbre » au sens des 
mystiques espagnols de la Renaissance, mais l’absence de loule forme 
inlellecluelle créée, absence qui nous fait « sortir de nous-mêmes dans 
l'absence de mode ». Pour Ruusbroec d’ailleurs, comme pour le dogme, 
subsiste toujours, même dans la gloire, la «grande ténèbre » et le 
« désert » de l’incompréhensibilité divine. Maïs ceci est tout autre chose. 
Nous comprenons fort bien Mgr WAFFELAERT qui ne voit pas même une 
objection dans le passage du ch XI, et l’interprète spontanément dans 
le sens de la vision de l’essence divine, mais vision atténuée par l’état 
mortel (Coll. Brug. 1. ce. 2° note). Nous avons été amené à faire comme 
lui, par l’étude comparée des textes et des influences subies par Ruus- 
broec, spécialement en cet endroit, nous le verrons plus tard. D'ailleurs 
le texte fut-il péremptoire dans le sens de l'union non intuitive et obs- 
cure, ce que nous sommes loin de pouvoir admettre, il serait radicale- 
ment impossible d’en faire la clef des autres passages de Ruusbroec où 
il est question du sommet de la contemplation. Il faudrait simplement 
conclure, qu’au début du ch. XI lé Bienheureux rétracie ce qu’il avait 
enseigné dans ses deux premiers ouvrages, mais pour le redire désor- 
mais jusqu’à la fin de sa vie dans les huit traités qu’il écrivit après la 


Pierre élincelante. 


Nous réservant de revenir au besoin, et en temps opportun, au dé- 
tail des preuves, et de produire, si c’est utile, une autre série de textes 


REV. D'ASSÉT. ET DE MysT., {V, Juillet 1923, 17 
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ScnooNHoven reprendre pour son compte la théorie du 
Prieur de Groenendael, la défendre résolument à l’occa- 
sion d’une célèbre polémique avec GERSoN, et, cet orage 
passé, l’exposer tranquillement devant le Chapitre Général 


de la Congrégation de Windesem. 

Jean Dirks ne ScHoonuoven fut, on le sait, le disciple 
le plus en vue de Ruussrozc (2), universellement estimé 
de ses confrères et de ses contemporains comme directeur 
spirituel et orateur ; ses ouvrages, heureuses compilations, 
de caractère plutôt ascétique, eurent une grande vogue. 
Mais après l'avoir inspirée, ils furent éclipsés par l’/mita- 
lion. La Défense des écrits de Ruussroec put seule sau- 
ver ScHooNHovEeN de l’oubli. Elle eut seule les honneurs 
de l'impression (3). Pour citer le reste de ses œuvres il faut 


recourir aux manuscrits (4). 


méthodiquement négligés jusqu'ici, mais non moins nets, continuons 
d abord à mieux mettre en lumière nos conclusions sur le point en 
question de la doctrine de Ruusbroec en indiquant comment l’auteur a 
été compris par ses disciples immédiats, et en étudiant les influences 
qu’il a certainement subies lui-même. Cela nous amènera à dire avec 
Mgr WAFrrFELAERT (/. c.) : « Juxta mysticos non paucos. potest istud do- 
num (extraordinarium gratis datum) esse ipsum lumen gloriae, non 
quidem in modum habitus, sed in modum transeuntis virtutis infusum, 
ita ut contemplans ad claram et quidditativam visionem indeque sum- 
mam Dei fruitionem transeunter pertingat ». Et pour Ruusbroec, nous 
pensons avec le même auteur (1bid ) : « Existimamus iectorem attentum 
de eo nobiscum consensurum, quod in integra Rusbrochii doctrina legi- 
time consequitur hanc esse propriam indolem unionis sine differentia ». 
C'est-à-dire comme il le dit un peu plus haut : « Illapsus ille actualis Dei 
est, ad mentem Rusbrochii, unio quaedam transiens contemplativi cum 
Verbo divino, qualem expectamus habitualem in vita aeterna ». En un 
endroit (Œuvres de lfuusbroec l'admirable, Bruxelles, Vromant, 1917, 
p. 210,n. 1) les traducteurs de Wisques ont bien senti la grande dif- 
ficulté d'échapper à notre conclusion. Ils ne trouvent d’autre issue que de 
soupçonner que Ruusbroec fait allusion à l'éternité. Mais ceci l’ensemble 
des textes ne permet pas de le maintenir. Tout au plus le soupçon doit-il 
inspirer la prudence dans le choix des textes, comme nous avons 
observé, à la page 254 de la note précédente. à 

(2) Voyez sur Schoonhoven la notice consacrée à sa mémoire dans la 
Biographie Nationale, t XXI col 883 903, par le D° De VRrerse. C’est 
ce que nous possédons en ce moment de plus complet sur SCHOONHOVEN. 
Une abondante bibliographie est donnée au bas de l’articie, 

(3) Parmi les Opera omnia de GErson édités par Ellies du Pin, Ant- 
verpiae, 1706, t. I, col. 63-78. 

(4) Nous nous servirons du ms. 15129 de la Bibl. Royale de Bruxelles. 
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Parmi ces ouvrages deux nous intéressent particulière- 
ment ici: la Défense dont nous venons de parler, écrite 
vers 1406, et le sermon capitulaire Venite ascendamus, 
prononcé devant l’assemblée générale du Chapitre de 
Windesem. La date de ce sermon n’est pas fixée, mais il 
est certainement postérieur au premier discours capitulaire 
de SchoonHoven, qui eut lieu en 1413 (5). 

Il west pas nécessaire pour notre but de donner l’ana- 
lyse de ces deux ouvrages. Le premier répond en détail aux 
accusations de GERsoN, combat sa théorie sur la vision 
béatifique, et à ce sujet expose le vrai sens de la vision 
mystique chez Ruussroëc. Cet exposé seul nous intéresse 
ici. Quant à l’autre ouvrage, s’il traite ex professo de la 
contemplation, ce n’est qu’en quelques endroits qu’il en dé- 
crit le sommet. 

Il suffira donc de cueillir dans les deux écrits des textes 
nets par eux-mêmes et dont le reste des deux ouvrages ne 
modifie pas l'interprétation. 


A. — La « Défense des écrits de Ruusbroec » 


Grrson ne s’était pas attaqué directement à la théorie 
de la vision mystique de l’essence divine. Croyant la doc- 
trine thomiste sur la vision béatifique contraire à la Cons- 
titution de Benoît XII (6), la vision transitoire mystique 


I1 contient la plus grande partie des œuvres de SCHOONHOVEN, soigneu- 
sement transcrite par un de ses disciples, à Groenendael même, peu 
après la mort de l’auteur. Pour les renvois nous utiliserons la foliotation 
moderne, l’ancienne étant fautive par ci par là. Nous ponctuerons nous- 
même les textes cités et soulignerons certaines expressions caractéris- 
tiques. 

(5) Ce discours expose aussi brièvement la théorie de RUUSBROEC, 
fol. 220*. En réponse à GERsON, la vision mystique décrite par Ruus- 
BROEC y est caractérisée non comme une absorption dans l'essence di- 
vine, mais comme une participation à sa lumière et à sa béatitude. 

(6) D:nz.-Banw. 580. Voici comment s’exprime GEersox : (Non ignoro 
fuisse et esse quosdam ex Theologis disputantes satis curiose, si posset, 
de absoluta potentia, anima rationalis cognoscere, et formaliter beatifi- 
cari per divinam essentiam absque medio alio, itaque quod Deus esset 
ipsi animae sua cognitio et fruitio non tantum obiectalis, sed quasi for- 
malis. Hoc est Deus non solum esset cognitio quae cognosceretur ab 
anima sed per quam anima ipsa cognosceret [le texte de pu Pin porte 
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devait lui apparaître suspecte a fortiori (7). D’autant plus 
qu’il croyait voir affirmé chez Ruussrorc un franc pan- 
théisme, du moins à s’en tenir à l’expression (8). C’est 
cette méprise de GErson, et la faiblesse de son point de 
vue nominaliste, qui ont amené ScnooNnoven à formuler 
nettement la position théologique de Ruusgrorc. Le dé- 
fenseur la montre basée sur la doctrine thomiste de la vi- 
sion béatifique, et sur la possibilité, admise par S. Thomas, 
d’une anticipation passagère de cette vision au sommet de 
l'union mystique. 
Voici les deux textes marquants de la Défense (9) : 


4. Scio quod beatus thomas de aquino clare dicit quod in visione 
qua videtur deus per essentiam, oportet quod deus sit forma intel- 


cognoscerelur] et pari modo de fruitione. Quicdquid vero sit de possibili, 
nullus ita esse de facto praesumit asserere : nam Ecclesiastica determi- 
natio ad oppositum est ». L. c. col. 61, A. 

(7) Nec stat (tertia pars Mupliarum) cum determinatione expressa 
Decretalis, ponentis beatitudinem nostram consistere in duobus actibus, 
visione et fruitione, cum lumine glorie. Et si hoc ita est in Beatitudine 
consummata quod Deus non est visio et claritas nostra essentialis ; sed 
tamen obiectalis : quanto magis erit hoc alienum in beatitudinis qua- 
dam assimilatione imperfecta, quam fas haberemus hic degustare in 
via. Zbid., col. 60, A. 

8) Ponit autem tertia pars libri praefati quod anima perfecte con- 
templans Deum, non soluin videt eum per claritatem quae est diuina 
essentia ; sed est ipsamet claritas divina : imaginatur enim sicut scrip- 
tura [pu Pin : Scriplura| sonat, quod anima tunc desinit esse in illa exis- 
tentia quam prius habuït in proprio genere, et convertitur seu transfor- 
matur et absorbeiur in esse divinum ; et in [le mot ë7? manque dans le 
texte de pu Pin] illud esse ideale defluit quod habuit ab aeterno in es- 
sentia divina, de quo esse dicit Johannes in Euangelio : Quod. faëtum est, 
in ipso vila erat. Joan. 1, 3-4. L. c. col 60, A. 

(9) Il y a d’autres passages, où SCHOONHOVEN expose la théorie de 
Ruussroëc sous sa forme exemplariste : Punion avec l’Exemplaire divin 
par l'information du Verbe. P. e fol. 40 v. « Ymago anime rationalis, 
per efficaciam diuini luminis, in suam ymaginem increatam deifice pote- 
rit transformari. prout docet apostolus secunda ad chorinthos tercio.…. 
quia a claritate ymaginis create, per quandam similitudinem transfor- 
mabimur in claritatem ÿmaginis increate.. Hoc enim bonum inena- 
rabile quod deus preparavit diligentibus se, potest dici perfecta con- 
formitas et indicibilis caritas diuine assimilationis, que omni lingus 


indicibilis est et incomprehensibilis est omni menti, nec umquam 


perfecte cognoscitur nisi in speculo eternitatis. quod est verbum diui- 
num et essentia diuina... Et de ista indicibili caritate diuine assi- 


Se 
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lectus nostri, quia, quacumque alia specie informaretur, illa non du- 
ceret nos in essenciam diuinam, et ergo ipsa essenlia diuina erit 
quasi forma intellectus qua intelliget. Quod quidem non oportet ita 
intelligi quod diuina essentià sit vera forma intellectus nostri, vel 
quod ex ca et intellectu nostro efliciatur vnum simpliciter, sicut in 
naturalibus ex forma et materia naturali. Sed quia proporlio diuine 
essentie ad intellectum nostrum est sicut proporlio forme ad mate- 
riam, el quod fiant vnum quantum pertinet ad actum intelligendi (10). 
Et vlterius (11) dicit, quod deus in patria non solum erit cognicio 
que cognoscetur ab anima, sed eciam per quam anima cognoscet. Ex 
quo concluditur, quod beatus thomas fuit islius opinionis, quod deus 
per suam essentiam est coniungibilis intellectui nostro, quia aliter 
non immediate videretur, nisi essentia sua coniungeretur intellectui 
nos!ro. Non tamen sic, quin ibi erit lumen glorie medium quod ele- 
uabit intellectum nostrum ad hoc quod possit coniungi essencie in- 
create. Sed ah hoc medio non dicitur cognitio mediata, quia non cadit 
inter cognoscentem et rem cognitam, sed est illud quod dat cognos- 
centi vim cognoscendi. 

Ilud erit in patria. 

Sed in statu vie (12) nullus iniellectus pure creature potest in vi- 
sione dei per essentiam peruenire per aliquam dispositionem sibi 
inherentem, sed contingit aliquando diuina virtule, quod aliqua res 
miraculose perducitur in aliquid in quod nullo modo potest per ali- 
-quas dispositiones sibi inherentes perduci, sicut quod virgo pariat, 
et quod ignis in aqua comburat. Et simililer polest miraculose fieri, 
quod diuina virlule aliquis intellectus crealus, non habens nisi dispo- 
sitionem vie, eleuelur ad videndum d-um per essentiam. Nec tamen 
ex tali visione dicitur beatus simpliciter, sed secundum quid tantum, 
in quantum communicat in actu beati. 

Puto quod hec dicta beati thome probabiliter sustineri possunt 
absque periculo heresis et preiudicio fidei (Ms. 15129, fol. 49 r.-49v.). 

2. Ut autem finem loquendi faciam, et textum cum glosa pro- 
feram, conclusio finalis omnium predictorum et explanatio preclara 
dictorum illius tercie partis de ornalu spirilaalium nupliarum, slatin 
islo, quod sancti, iuxta vaticinium ysaie prophete, in terra sua, duplicia 


milationis locutus est frater iohannes de ruysbroec in tercia parte 
libri de ornatu spiritualium nuptiarum. Et de hac vnione extatica intel- 
ligenda sunt eius verba et recipienda. » Cfr. fol. 46r.; 47v.; 497r.; 
5i r.; 56 r. 

(10) Schoonhoven résume, dans ce qui précède, la question XCII du 
supplément de la Somme, art. 1. C. 

(11) /bid., ad 15. 

(19) IV d. 49, q. 2x, a. 7, c. 
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possidebunt; quia sancti in patria dupliciter reficientur et beatificabun- 
tur, hoc modo, quia vires et potencie rationales ad ymaginem perti- 
nentes, scilicet memoria, intelligentia et voluntas, bibent de fonte viuo 
in ea puritate obiecliue sicut deus sua fontali-bonitate fruitur in seipso. 
Et iste eedem vires saciabuntur et inebriabuniur et replebuntur, et hoc 
essentialiter, gaudio fruilionis et gustu intellectrali diuine dulcedinis; 
vbi per efficaciam diuini luminis absorte, in diuine suauitatis degus- 
tatione et amplexu et inhesione consummati amoris sopientur et 
requiescent ab omni operatione intellectuali. Et sic iste vires erunt 
semper actiue et operose, et, cum hoc, quiescentes et ociose, semper 
famelice, semper saturate, diuersis tamen respectibus. Is{ud donum 
quibusdam sanctis, licel paucissimis, concedilur in hac vita, sicut paulo 
datum fuit in raptu, sed hoc non fixe et immobiliter, sed raptim, 
transitorie et fluxibiliter, sicut supra dictum est. Zstlius opinionis fuit 
auclor [ms. aclor|islius libri de ornalu spirilualium nupeiarum, et eius- 
dem opinionis arbitror fuisse beatum dyonisium, sicut patet inspi- 
cienti Lhbrum suum de mistica theologya. Et huic opiniont ego adhereo, 
sed non pertinaciter. Si quid enim dictum videtur quod appareat 
repugnare veritalibus articulorum fidei, hoc totum revoco, et correc- 
tioni sancte malris ecclesie, in qua christus suam sanctissimam auc- 
toritatem transfudit, me et quitquid dictum est submitto, (Ms. 15129, 
fol. 57 v.-58 r.). 


B. — Le discours « Venite ascendamus » 


C’est dans la troisième partie de ce discours qu'est trai- 
tée la contemplation proprement dite (13). Nous avons trois 
monts à gravir, dit ScHooNHovEN, le Thabor, le Calvaire et 
l’'Horeb. À propos de ce dernier, l’auteur parle du sommet 
de la contemplation en ces termes : 


Ascende ergo tercium montem, videlicet montem dei oreb, ad se- 
creta sue diuinitatis et arcana beatissime trinitatis contemplanda, ubi 
potum ex vino condito gustabis, et audias archana que non licet ho- 
mini loqui. In isto monte anima inuenit cellarium, scilicet habun- 
dantiam diuine suauitatis, refectorium eterne sacietatis, lectum in- 
terne tranquillitatis. Ad hunc autem montem ascendit mens, cum, 
preclarissimis radijs diuini luminis perlustrata, a sensibus cunciis 
alienatur et supra intellectum et semetipsam rapilur, et extra se tota 
efficitur, moxque, ineffabilis dulcedinis gustu absorta, abysso diui- 
nilatis immergitur et participatione deiformium luminum transfor-, 
mata, quodammodo deificatur; et, vnitissime et intimius deo con- 


(13) La première partie parle de l’invitation, la deuxième de la pré- 
paration à la contemplation. 


l 
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niuncta, gloriam dei speculalur reuelata facie. Huius autem montis 
ascensus fit per quatuor gradus. 

Primus gradus est ipsius anime a cunctis errorum tencbris, 
et immundis peccalorum maculis puritas; et ab omni seruitute 
libertas. Ista omnia sunt dissimilitudines, quibus rationabiles men- - 
tes impediuntur ne regulariter diuina lege ad supersubstantialis bea- 
titudinis participalionem super mundana ferantur. Impossibile 
est enimn contemplationem esse in anima que more hupepe [ — upupae] 
facit in stercore nidum.ubi computrescuntiumenta : in stercore suo, ibi 
aquila non volat ad alta. In puritate ihesu et omnium operum eius 
mens debet conuersari que vult contemplationi vacare, et puritatem 
querere. Nichil est quod animam tantum mundat ab omni viciorum 
sorde, quam continua rumipatio crucis chrisli et vite eius. 

Secundus gradus est de exterioribus ad interiora accessus ; 
quia, lesle gregorio, nemo ad interna videnda perducitur, nisi ab 
hijs que exterius sunt et implicant retrahatur. 

Tercius gradus est de interioribus ad superiora progressus per 
fervorem'orationis. Cum enim anima se ab exterioribus ad interiora 
colligit, et se ad orandum in conspectu dei effundit, subilo eam deus 
perlucidat, splendore irradians : quamplurimum igait et accendit, et 
ipsam suauiter ad veritatis luculentias suscipiendas et contemplandas 
disponit et extendit, atque velut vesperlinum holocaustum quo- 
dammodo pinguissimum diuino respectui representat. 

Quartus gradus est, cum de superioribus ad diuina fit excessus 
per sublimitatem contemplationis. Et hoc fit in extasi, quando rapi- 
tur a corpore, et a sensificatione membrorum corporalium alienatur 
ita, ut, deserto homine exteriore, dono conditoris gratuito, per in- 
splendentem diuine lucis radium, mens ad superna suspenditur et 
erigitur, ipsum facie ad faciem contemplans, et per fortissimas ope- 
rationes ad fontalem radium perducens cuius glorioso aspectu eterna 
curia iocondatur. Hijs radijs preclarissimis anima deiformis deifice 
perl ustrata, ita plene, secunlum apostolum, docetur de omnibus, ut 
nequaquam ibi pateat locus ignorantie tenebris, ubi fulget copia 
tam gloriosi luminis. Hic est ille mons dei oreb ad quem moyses 
gregem duxit, ad quem helyas ieiunans peruenit, in quo sibilus 
aure tenuis, presente ihesu, auditur (fol. 795r.-56 r.). 


L’orateur est plus explicite encore dans la quatrième et 
dernière partie de son discours. Elle a pour sujet la vision 
béatifique et ScuoonnoveN met en pleine lumière l’identité 
essentielle de cette vision avec la vision mystique de les- 
sence divine qu’il avait admise plus haut (14). 


(14) Au début de cette partie, l’orateur en disant : « Parum est as- 
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Décrivant la quatrième propriété de [a demeure de 
Jacob, qui figure le ciel, il dit : 


Deus enim omnipotens fecit rationalem spiritum capacem summe 
trinitatis. Hinc est quod nullo minus deo potest rationalis spiritus 
premiari, nec eius capacitas nec desiderium quietari. Et ideo datur ei 
in premium deiformitas glorie, per quam, deo effectus conformis, et 
ratione videat eum clare, et voluntate diligat eum plane, et memoria 
teneat eum sine fine ; ut sic tota anima viuat, et diuinitate ihesu tota 
dotetur in tribus viribus suis, et tota deo trino et vni configuretur, 
‘ tota deo vniatur, tota in illo requiescat; ac per hoc non sua sed dei 
viuat vita beata et gloriosa. Vnde psalmista : « Ego autem in iusticia 
apparebo in conspectu tuo, satiabor cum apparuerit gloria tua ». 
Quia intellectus implebitur plenitudine cognitionis, et affectus dul- 
cedine diuine fruitionis. Quid plus queris, quando diuino conspectui 
presentaberis, et Libi promitlitur plena sacietas in visione maiestatis ? 
Ex quo elicitur, quod luminis increati facie ad faciem contemplacio, 
anime exute est glorificatio. Huius conseruate glorie nulli ymquam 
viatori potuit apprehensio perfecta patere. Celitus tamen ille paulus, 
in statu comprehensoris quodammodo factus, vsque ad tercium ce- 
lum, hoc est vsque ad immedialam visionem dei et bealorum spiri- 
tuum, raptum se fore humiliter gloriatur. Que eliam visio in quibus- 
dam modernis sanclis nostri lemporis facta fuisse et fieri minine du- 
bilalur. Hij enim meutis simplicitate ac virtutis contemplatiui pers- 
picua bonitate, nonnxmquam sic extra se rapiuntur, quod totaliter 
absorbentur, el diuinam essenliam reuelala inlelligentie facie, imme- 
diale quodammodo, proul est possibile, contemplantur, ita ut in domino 
gloriantes illud apostolicum dicere possunt : « Nos autem reuelata 
facie gloriam domini contemplantes, transformamur a claritate in 
claritatem, tamquam a domini spiritu.» 

Sic igitur, arte diuina, deiformis mens in via quasi deificatur, cum 
ad saummum fruitionis apicem gradatim perducitur. Diuina misera- 
tione hoc accidit, ut, quando mens per multorum temporam curri- 
cula aspirauit ut suum dilectum intimius, coniuncta ardentioris 
amoris vinculo, constringeret, ad modicum lempus. proul fit in raplu, 
visio beala concedilur. Non tamen sic videntes deum dicendi sunt 
beali, quia non fixe, solide et immobiliter diuinam essentiam vident, 


cendere in montem enigmalicae visionis, nisi succedat introilus fac ialis 
visionis », a en vue la contemplation ordinaire, et oublie momentané- 
ment qu’il a parlé déjà de l'intuition mystique de l'essence divine, intui- 
tion à laquelle l'épithète enigmatica ne convient pas, et qu’il venait 
d'appeler lui-même une contemplation /acie ad faciem. 

(15) Ici SCHOONHOVEN pense évidemment à Ruussrozc. Et il en con- 
naît d’autres encore en vie, 
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quemadmodum beati in pairia, sed raptim, fluide et transitorie 
(fol. 81 r.-8r v.). 
+ 

Ces textes sont suffisamment nets. Vu les circonstances 
où ils ontété écrits ou prononcés ils sontimportants. Ils nous 
montrent qu’au début du quinzième siècle, malgré l’autorité 
de GErson, on a cru dars la célèbre Congégation de Winde- 
sem, ne rien devoir rejeter de l’héritage de Ruusgrozc. Et 
jusqu’à la fin du siècle, dans les nombreuses copies qui 
nous restent des œuvres de Ruusgrosc et de SCHOONHOVEN, 
on ne pensera pas devoir expurger les endroits où la vi- 
sion mystique de l’essence divine est clairement affirmée, 
malgré les timidités partielles d’une spiritualité plus tem- 
pérée déjà et la chute manifeste de l’envolée mystique. 


IT. — UN pisciPLE ANONYME DE RUUSBROEC 
AU COMMENCEMENT DU X V° SIÈCLE 


JEAN DE SCHOONHOVEN n’est pas seul à nous dire nette- 
ment comment la première génération des disciples com- 
prit le sommet de la contemplation chez RuusBroëc. A la 
fin de la transcription des œuvres du mystique, le ms. D (16) 
contient un épiiogue qui justifie du point de vue de Putilité 
du lecteur, le bouleversement de l’ordre chronologique des 
traités. 

L'auteur de cet écrit, Hollandais d’origine, séjourna 
parmi les anciens disciples de RuusBrorc. En étudiant ses 
écrits il s’attacha à leur doctrine, au point d’écrire qu’à 
Groenendael il & naquit » un grand homme. L’Epilogue 
même prouve qu'il dit vrai. À deux endroits l’auteur y 
parle du sommet de la contemplation, et s’il ne signale pas 
en propres termes l’information de l'intelligence par le 
Verbe, qui chez Ruusbroec conditionne la « fruition » de 
l'essence divine, cette fruition y est nettement affirmée avec 
les mots mêmes du grand mystique, et c’est la « vérité de 
Dieu » qui y conduit. Voici les textes (17). 

1. -— Parlant de l’ordre progressif qu’il convient d’ob- 


(16) N° 3416-24 de la Bibl. Royale à Bruxelles, folio 286° à 281". 
(17) Nous traduisons sur le ms. thiois, en ponctuant d’après le sens 
et en soulignant ce qui nous intéresse spécialement. 
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server dans la lecture des traités de Ruusbroec Pauteur 
écrit : 


L'ordonnance nécessaire partout ailleurs, mais avant tout en la 
charité divine, soit qu'elle s'exerce en son mode, soit, bien plus en- 
core, d'après son absence de mode; celte ordonnance je veux l’établir 
pour ce recueil, afin que ses lecteurs ou ses auditeurs qui bâtissent 
davantage sur la distinction, et sont studieux des meilleures façons 
de faire et d'une vie morale ou raisonnable, soient éclairés d'abord et 
édifiés en l'esprit, et qu'ensuite, avec la raison illuminée, instruits du 
dehors, ils puissent être conduits intérieurement, dans les traités 
affectifs, jusqu'au goût et à l'expérience; ef, au-dessus de tous les 
exercices intérieurs, jusqu’au repos essentiel, et. au dessus de l'union 
aclive jusqu'à l'élal d'union avec l'être simple'de Dieu (fol. 287, c.). 


2. — Cette union avec l’être simple de Dieu au fond 
de l’âme est précisée dans l’exhortation qui suit : 


Maintenant brülez et consumez-vous tous en l'amour divin comme 
il vous est montré ci-avant de façon bien ardente, et comme vous y 
êtes invités et instruits par des paroles fermes et prenantes. Et plütau 
‘ ciel que tu y parviennes [à la charité divine] par l'esprit et par la très 
ressemblante et très aimable vérité de Dieu, qui par la ressemblance 
[des choses créées] meut à l'union active, et de là nous pousse vers 
l'état d'union et d’unité avec l'Un selon le manque de mode {pro- 
pre à notre action]; ef elle nous tire hors de la fusion en amour et 
au-dessus du regard sans images ; el hors de l'union active affamée au- 
dessus de la raison, jusque dans le brasier divin essentiel où l'âme est 
fondue et devenue, au-dessus d'elle-même, [en sa « raison » contenue 


dans le Verbe] un avec le Bien « fruitif », non en nalure, mais en frui- 


lion el dans le sentiment sans distinction [de l'union «sans diffé- 
rence »]. Car dans cet absence de mode il n’y a pas de percestion 
distincte, mais c'est au centre des facultés où elles réunissent leur 
sommet [au fond de l'âme] et où, nettes d'images, elles regardent et 
sont éclairées, c’est là que la perception distincte jaillit par laquelle 
elles reconnaissent ce qu’elles deviennent ou ce qu’elles éprouvent 
au-dessus d'elies-mêmes (fol. 287 c.). 


Ces textes aussi sont nets. Le disciple anonyme qui est 
allé s’informer à Groenendael de la doctrine de Ruusbroec, 
a bien saisi que le sommet de la contemplation y était com- 
pris comme la fruition mystique de l’essence divine, frui- 
tion à laquelle la « vérité de Dieu » conduit. En 1461, date 


“ 
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du manuscrit D, on transcrit sans atténuation l’épilogue 
de l’auteur anonyme, et on nous conserve ainsi le second 
témoignage pour linterprétation immédiate donnée aux 
ouvrages de Ruusbroec, là où il touche au sommet de la 
contemplation. 


IV. — Tuomas Hemerken DE KemPeN (+ 1380-1471) 


Ce n’est pas sans étonnement qu’on verra le nom de 
Tomas À Kemris cité à propos de l'intuition de essence 
divine. S'il est difficile de méconnaître chez l’auteur de 
l’Imitation (18) l'élément proprement mystique, on est 
assez éloigné pourtant de soupçonner chez un auteur si 
mesuré des envolées à la RuussroEc, même quand on re- 
connaît l’influence incontestable du grand mystique sur 
l’auteur spirituel classique par excellence (19). Après notre 
note sur SCHOONHOVEN, on peut en être déjà moins surpris. 
Car HemerkEeN connut et lut l'interprète et l’apologiste 
du grand maître. Si l’on ignore assez généralement que 
Thomas a partagé les idées de Ruussrorc sur le sommet 
de la contemplation, c’est qu’en dehors de l’/mitation peu 
de ses ouvrages sont lus, et que les textes du chef-d'œuvre 
à eux seuls ne le donneraient pas facilement à croire. 

C’est dans les deux premiers chapitres du tout petit re- 
cueil De Elevatione Mentis, que HEMERKEN a consigné sous 
forme affective ses vues les plus théoriques sur la contem- 
plation, et qu’il en décrit le sommet comme une intuition 
immédiate du Verbe par le Verbe. 

Des neuf chapitres du recueil, seuls ces deux premiers 
s’occupent directement de la contemplation. Le troisième 
exhale les désirs brûlants d’éternité qu’elle fait naître, cinq 
autres (4, 5, 7, 8, 9) sont des prières ardentes peur obtenir 


(18) Quand on est quelque peu initié à la littérature du cercle de 
Windeshem, on est étonné de voir surgir encore des contestations au su- 
jet de l’auteur du précieux petit recueil. 

(19) O. A. Sprrzen dans son travail : Thomas a Kempis als schrijver 
der Navolging van Christus gehandhaafd (Th. a. K. maintenu comme au- 
teur de l’/milaiion, Utrecht, Beijers, 1880, p. 72-74) a signalé cette 
dépendance. Les indications de SprrzeN ont besoin de corrections 
et de compléments. 
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la purification et la vertu qu’elle requiert; dans le sixième 
l’âme s’exhorte elle-même à cette vertu. 

Voici le début du ch. I. Nous soulignons les passages 
plus marquants. 


1. Vacale et videte quoniam ego sum Deus. Ecce inquiro te Deus 
meus non per sensus corporeos, neque per sensibiles imagines sed 
in me super rationes inlellectuales : ubi tu luces intellectui meo veri- 
tas aeterna bonilas immensa incomprehensibilis claritas, omnem 
creaturae comprehensionem excedens, omnem aciem mentis repercu- 
tiens, et super omnes caelestes spiritus secundum quidditatem te 
incognite servans : et tamen secundum cuiuslibet beati spiritus capa- 
citatem te totum communicans, atque omnibus et singulis infinitam 
deitatis luae gloriam et superessentialem naturae tuae substantiam 
manifestans (p. 399, 4-20). 


Comme Ruusgroec, HEMERKkEN cherche Dieu au fond 
de l’âme, au-dessus de la raison, dans la lumière incom- 
préhensible où les bienheureux le contemplent dans sa 
substance selon leur capacité à chacun. Et ce n’est pas, 
comme on pourrait le croire d’abord, un désir de la patrie 
céleste que Tuowas exprime de la ue : c’est sur terre 


qu'il aspire à voir le Verbe dans sa propre lumière. Si 


Pexpression : 


2. Oro te Deus meus et precor te ex totis intimis meis : libera me 
et eripe distractum et captivum animum ab omnibus mundi concu- 
piscentiis et corporalibus imaginibus : ul ie ipsum in me ipso illumi- 
nata ralione invenian: qui me ad tuam pretiosam et incorruptibilem 
fecisti imaginem (p. 400, 14-24). 


si cette expression n’est pas suffisamment claire, et doit 
s’entendre plutôt d’une connaissance in lumine creato ; si 
l'expression suivante n’est pas nette non plus, malgré Fe 
réminiscences de RuusBroec : 


3. Dignare hanc pretiosam et nobilissimam imagine caritate 
informare, intelligentia illuminare, et sine intermissione visitare: 
quam sine medio intueris et in esse conservas (p. 4o1, 10-15) ; 


(20) Nous nous servirons, pour les citations, de l’édition critique de 
Pour, Thomae Hemerken a Kempis.… Opera omnia, I, pp. 397-419. 
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SULS : à 
il n’y a plus moyen de se méprendre sur le sens des lignes 
suivantes : 


4. Multiplica in ea (creatura tua) dona largitatis tuae; et quod 
minus valet ex infectione corruplae naturae : suppleatur ex super- 
venienti dono gratiae. O veritas mea et misericordia mea ; da mihi te 
videre sine forma corporea, sine specie imaginaria, et sine omni luce 
creala. Da purae mentis intelligentia te conspicere, qui mundis cor- 
dibus te videndum promisisti « Beati, inquis, mundo corde, quoniam 
ipsi Deum videbunt. » Alla et magna promissio : sed puris ac illumi- 
nalis mentibus congrua. Quae dum terrena cuncta relinquunt, et cor- 
porea universa transcendunt : reclo iudicio [par une juste compensa- 
tion] aelernae veritalis lucem conlemplari merentur. El quanto longius 
a creata luce el conditarum rerum ratione recedunl: tanto eminentius 
supra se in divinae claritalis secrelum rapiuntur. O qualis visus, quam 
purus intuitus, quam beatus ille oculus : quo sine imaginibus et cor- 
porum «imilitudinibus cernilur veritas Deus. Oportet cor esse libe- 
rum et ab omni inordinata affeclione purgalum ; oportet mentem 
esse inoccupatam ab omni strepilu et imaginatione corporum : si de- 
beat aliquid comprehendere de aelerno incircumscriplo lumine illumi- 
nanle lotum mundum. Da mihi Domine, ul in lumine tuo videam lu- 
men ; non lumen cœlt non lumen terrae, non angelicum non humanum |, 
lumen: sed lumen aeternum increalum immensum ineffubile incom- 
prehensibile superessenliale et incommutabile lumen. O quam gravis 
est mihi sarcina carnis, quam onerosa lex peccati in membris meis: 
quae impedit et retrahit ab aspectu caelestis luminis; a vultu gloriae 
Dei, a gustu felicitatis aeternae, ab introitu civium supernorum: quos 
laetitia sempiterna circumdat et implet. Largire obsecro Deus in tem- 
pore brevi servo tuo gratiam et benedictionem caelestem : qui necdum 
dignus sum haurire de fonte pleno aquae vivae salientis in vitam 
aeternam (p. 4o1, 21 à 4o3, 6). 


Suit une prière à Notre-Scigneur, pour demander sa 
visite fréquente, afin que la flamme de la charité aide au 
mépris du créé et à la recherche du seul bien incréé; mé- 
pris et recherche qui conditionnent la passagère vision à 
laquelle Pâme vient d’aspirer. Sur quoi le chapitre se ter- 
mine. Hormis la fruition de l'essence divine, dans « Punion 
sans différence », früition dont HemerkEN ne parle guère 
ici, il est difficile de mieux rappeler RuusBroëc par 
rapport à la condition de cette fruition: lintuition du 
Verbe par le Verbequi, au fond de l’âme « menti ulfro illa- 
bitur », comme il est dit ci-après. 


270 L. REYPENS 


Il n’est pas nécessaire, creyons-nous, de faire remar- 
quer que la théorie augustinienne de lPillwmination par le 
Verbe, qui peut suffire à rendre compte d’autres textes 
chez HeMEerkEN, ne suffit plus ici. Mise à part linterpréta- 
tion ontologiste de quelques anciens, interprétation qui 
n’est certes pas celle de Tuomas 4 Kempis, le Verbe dans 
cette théorie n’est pas id quod, mais id quo videtur. Ici 
comme chez RuusBRozc, et comme chez ScHooNHOVEN, 
comme chez Tomas p’AQuiN, dans la vision béatifique et 
la vision miraculeuse mystique, le Verbe est en même 
temps id quod et id quo videtur. 

Dans le chapitre suivant intitulé De Verbo increato 
aeterno immenso super omnes docentes animam illumi- 
nante, quelques textes insistent sur la gratuité de cette su- 
prême faveur. 


5. O ineffabile et nimis amabile Verbum ; dulce ad audiendum, 
iucundum ad cogitandum, felicissimum ad fruendum. Hoc multipli- 
citer animae loquilur ; videlicet per scripturas, per praedicatores, per 
angelos et arcanas revelationes : sed mullo iucundius et sublimius, cum 
per se Veritas menti ullro illabilur (p. 404, 17-25). 


6. Cupit anima fidelis frui Verbo; sed non datur videre illi nec ; 


prius experiri: nisi voluntate et revelatione Verbi: Conari potest, 
desiderare potest; sed comprehendere non potest : nisi se ipsum vo- 
luerit in spiritu revelare. Praepara ergo te anima mea : et fac quod 
potueris (p. 406, 12-19). Leva te supra te, transcende omne quod in 
 tempore fit : relinque omne quod creatum est, exclude quidquid mo- 
dum habet vel gradum quanlumlibet allum ; ut invenias Verbum 
increatum : super omnem creaturae cognilionem exaltatum. Quan- 
tum te Verbum iuvat tantum poteris ; quantum te illuminat tantum 
videbis : quantum te accendit tantum ardebis et amabis (p. 406, 24 à 


P. 407, 2). 


Il est difficile d’en douter : HEMERKEN, dans le De Ele- 
valione Menlis, se montre le disciple de Ruusgroec (21). 


(21) Dans sa Chronica montis sanctae Agnetis (édit. Pour. vol. VII 
des Opera Omnia) HEMERKEN l’appelle « venerabilis ac devotissimus 
pater » et dit de ses œuvres : « Huius sancta et magnifica doctrina longe 
lateque per partes Teutoniae divulgata refulget. Multos siquidem devo- 
tissimos atque altioris intelligentiae libros in Teutoniae idiomate saga- 
citer edidit et gratiam caelestis suavitatis, quam divinitus in proximos 
suos et posteros ecclesiae copiosa liberalitate diffudit » (p. 480). 
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En décrivant le sommet de la contemplation comme une 
intuition du Verbe par le Verbe, au dessus de toute 
lumière créée, il confirme à son tour, vu les influences su- 
bies, notre interprétation du sommet de la contemplation 
chez Ruussrorzc (22). 


Louvain. Léonce Reypexs, S. J. 
Docteur en philosophie et lettres. 


UN COMMENTATEUR OUBLIÉ 
DE DENIS L’ARÉOPAGITE 


On s’occupe beaucoup, depuis quelque temps, des tra- 
vaux de traduction et d'interprétation auxquels les écrits 
du soi-disant Aréopagite ont donné lieu au cours du moyen 
âge latin (1). Un nom paraît avoir été oublié, qui est celui 
d’un homme à tous égards remarquable : Hervé de Déols 


ou Bourgdieu, au diocèse de Bourges, religieux bénédictin 


qui vécut en la première moitié du douzième siècle et 
laissa uue œuvre exégétique considérable, en grande partie 
inédite. 


(22) A la lecture des passages cités du De Elevatione Mentis, on se 
sera souvenu peut-être de textes plus ou moins ressemblants dans l’/mi- 
tation (p ex. Livre I, ch III, 2). Sans exiger du tout à eux seuls la 
même interprétation, ils ne l’excluent peut-être pas. Quand on les met 
en rapport avec les expressions du traité plus théorique De Ele- 
valione Mentis ils pourraient faire soupçonner par ci par-là à la surface 
si tranquille ou si doucement agitée de l’/milaiion les profondeurs mê- 
mes de la mystique la plus sublime. Mais les textes tels qu’ils sont ne 
permeltent pas de les affirmer. 

(1) Cf. G. Tnéry, O. P. : Existe-t-il un commentaire de J. Sarrazin 
sur la Hiérarchie Céleste du Pseudo-Denys, dans Revue des sciences 
philosophiques ct théologiques, XI, 1922. 72-81; du même auteur : /nau- 
thenticité du commentaire de la Théologie Mystique allribué à Jean Scot 
Frigène, dans La vie spirituelle (Supplément), VIK, 1923, 137-153 ; Dr. M. 
GRABMANN, Ps. Dionysius Areopagila in laleinischen Ueberselzungen des 
Millelaliers, dans Fesigabe Albert Ehrhard, Bonn, 1922, 180-199 (sur 
cet ouvrage, voir les observations du P. Tuéryx dans Æ des sc. plul. et 
1héol., XI, 1922, 673 sq.). 
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Nous sommes assez exactement renseignés sur les com- 
mentaires d'Hervé et, en même temps, sur son influence, 
ses talents, sa sainteté, par une lettre encyclique rédigée à 
l’occasion de sa mort, beau texte qui résume une belle vie 
de moine, tranquille et remplie (2). Au surplus, Pintérêt de 
cette pièce est qu’elle circonscrit à peu près la carrière lit- 
téraire du héros. Celui-ci, natif du Mans, entre à Bourgdieu 
vers l’an 1100, ayant alors atteint l’âge d’homme (iuuenis), 
instruit de tout ce qu’on pouvait apprendre dans les écoles 
(a puero scholarum dogmiatibus multipliciter imbutus). 
Ïl passera cinquante années « environ » dans son cloître, 
assidu à l’étude et à la prière, vénéré par les survivants 
(multa apud nos suae fidei et sapientiae necnon et inno- 
centiae monimenta relinquens); son dernier ouvrage, un 
commentaire de la Cena Cypriani, censé inachevé, sera 
entrepris sur l’ordre de l’abbé Gerbert (1148-1153) (3). 

Or, le premier des nombreux écrits composés par Hervé 
et dont nous avons liste est un commentaire de la Hié- 
rarchie céleste. Ceci nous est indiqué à deux reprises. On 
lit d’abord, au début de la lettre : 


Fecit ergo primum expositionem mirabilem super librum 
beati Diosysii de hierarchiis angelorum. 


Puis, de nouveau, à propos du commentaire de la Cena: 
— Hervé, sollicité d'expliquer l’étrange parodie, se sentait 
à bout de forces et prévoyait le terme prochain; mais la 
pensée qu’il achèvera sa vie d’étude comme il l’a commen- 
cée, dans le commerce des Pères, le réconforte : 


(2) Ce document a été publié par Luc d’Achery, en 1657, d'après un 
manuscrit de Clairvaux qui s’identifie avec le n° 477 de la Biblicthèque 
municipale de Troyes, volume qui appartient encore au XIIe sièele 
(fol. 119" : Epistola libros magistri Heruei uilamque continens). On en 
a d’ailleurs d’autres exemplaires : Dijon 659, fin du XII siècle, 
fol. 126° et Chälons 6, XIII--XI VE siècles, fol. 78°. Je cite la réédition de 
L. Deusce, Rouleaux des morts du IX°au XV°® siècle, Paris, 1866, 
n° XLV, 355-860, qui reproduit le texte de d’Achery. 

(3) Cf. Gallia Christiana, I, 1720, 151: Annales ordinis sancti Bene- 
dicti, VI, 1739, 417 sq. Le chroniqueur Albéric place la mort d'Hervé en 
1155 ; nous dirons plutôt : vers 1150. Elle arriva le dimanche octave de 
Pâques ; le récit est, pour le reste, aussi circonstancié que possible, di- 
gne d’être reçu dans un répertoire d’hagiographie. 
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,. Acquieuit rogantibus, dicens dum scriberet se fortassis 
cum ista — c'est à-dire la Cena Cypriani — praesentem uitam 
finire; et quia prior liber expositionum suarum de dictis 
sanctorum patrum, Dionyÿsii uidelicet Areopagitae, extitcrat, 
de eorumdem sanctorum patrum dictis, iste posterior esset : 
sicque conligil. 


De ces données, il résulte que l'exposition de la Æré- 
rarchie Céleste fut écrite dans les premières décades du 
douzième siècle, peut-être vers lan 1110; pas plus tard que 
1130, penserions-nous. Car la suite est fort longue des ou- 
vrages qui furent ensuite publiés. Hervé commenta succes- 
sivement (il est clair qu’on nous propose ici l’ordre chro- 
nologique) : le livre d’Isaïe en entier, les Lamentations, la 
dernière partie d’Ezéchiel, non traitée par le pape saint 
Grégoire, le Deutéronome, lEcclésiaste, le livre des Juges 
avec Ruth, le livre de Tobie, les épîtres de saint Paul, enfin 
(ad ullimum, cum fama doctrinae eius circumquaque 
spargeretur...) les petits Prophèles et le livre de la Genèse. 
En outre, il a écrit entre temps (inter haec) des exposi- 
tions sur plusieurs péricopes des Évangiles et sur les can- 
tiques de l'office, un opuscule relatif au texte des lectures 
liturgiques et un recueil des miracles de Notre-Dame 
accomplis à Déols. 

Des manuscrits subsistent, parfois nombreux, pour pres- 
que tous ces ouvrages ; trois de ceux-ci, d’ailleurs, ont été 
publiés (4). Les témoins manquent seulement, à ma con- 
naissance, jusqu’à présent du moins, pour le commentaire 
de la Hiérarchie céleste, pour le commentaire de la Ge- 
nèse et pour les miracles de Déols. Peut-être, en explo- 
rant soigneusement les anciennes bibliothèques cister- 
ciennes, qui semblent avoir été la principale voie par 
laquelle les œuvres d'Hervé nous ont été transmises, par- 
viendrait-on à combler la lacune constatée. Le cas même. 
west pas exclu où il faudrait restituer à notre auteur un 
écrit anonyme ou pseudonyme. Le commentaire des Epi- 
tres, tant apprécié par les rédacteurs de la lettre encycli- 
que, et non sans raison (5), a vu le‘jour sous le nom de 


(4) C£ D. G. Morin, Revue Bénédictine, XXIV, 1907, 36. 
(5) Voir ib., les jugements portés par Westcott et le P. Cornely. 


REV. D'ASCÉT. ET DE Mys1.. 1V, Juillet 1923, 18 
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saint Anselme, celui d’Hervé ayant disparu, et les exem- 
plaires en sont rares aujourd’hui. Pourquoi, pareiïllement, 
l'exposition de la Hiérarchie céleste ne serait-elle pas de- 
venue de bonne heure un bien en déshérence, — oubliée 
par suite du succès d’écrits rivaux, sinon démarquée et pas- 
sée, pour quelque raison que ce soit, au compte d’un autre 
écrivain ? Je laisse aux intéressés le soin d’examiner les as- 
pects de cette question, s’ils la jugent recevable. Le douzième 
siècle a été une période riche en productions littéraires au- 
tour des Universités naissantes ; par une conséquence inévi- 
table, un certain déclassement s’est opéré parmi les ouvra- 
ges jusque-là réputés. On constate sans cesse ce phénomène 
en étudiant les catalogues des bibliothèques à cette époque. 

Un point est acquis, en attendant. Hugues de Saint-Vic- 
tor, qui est mort le 11 février 1141, ayant dédié, croit-on, 
au roi Louis VII, c’est-à-dire après 1137 (6), un commen- 
taire de la même Miérarchie Céleste, et Jean Sarrazin 
(+ vers 1180) (7), s’il est bien l’auteur de l’exposition simi- 
laire que le P. Théry croit pouvoir lui attribuer, l’un et 
l’autre ont été devancés par le moine de Bourgdieu. Hervé 
se présente même comme le premier interprète du pseudo- 
Denys au moyen âge, après l'effort de Jean Scot au neu- 
vième siècle, pour faire connaître les célèbres Areopagi- 
Hica. 

Que s’il fallait renoncer décidément à recouvrer l'écrit 
signalé, la perte serait d'autant plus regrettable qu'Hervé 
de Bourgdieu, contemporain des Bernard de Clairvaux et 
des Abélard est un auteur d’une rare pénétration d’esprit, 
un des meilleurs représentants de la vieille tradition mo- 
nastique, juste au moment où celle-ci va subir une éclipse 
de plusieurs siècles dans un monde renouvelé par l'ensei- 
gnement scolastique. 


Farnborough. A. Wizmarr, O. S. B. 


(6) Haun£au conteste ce fait, avec quelque réserve toutefois ; cf. Les 
œuvres de [lugues de Saint- Victor, 1886, 60. M. F. VERNET a cru devoir 
le retenir dans sa belle notice sur le Victorin ; cf. Dictionnaire de Théo- 
logie catholique, fase. L-LI, 1921, 250. Le commentaire est d’ailleurs 
d’une authenticité certaine. 


(7) Histoire liliéraire de la France, XIV, éd. 1869, 193. 
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UNE INTRODUCTION MUSULMANE 
A LA VIE SFIRITUELLE 


Le « CHEMIN ASSURÉ DES DÉVOTS » D’ALGAZEL: ANALYSE 


ET EXTRAITS (1) 


a 


En vue de contribuer à l’étude de l’histoire de la théolo- 
gie ascético-mystique dans l'Islam et de ses relations avec 
la spiritualité chrétienne, nous préparons un travail volu- 
mineux sur le système théologique d’Algazel, prince de la 
morale musulmane et le représentant le plus élevé de l’or- 
thodoxie en tous les pays musulmans d'Orient et d’Occi- 
dent depuis le douzième siècle de notre ère où il vécut (2). 
Sa doctrine ascético-mystique est contenue en une foule 
d’opuscules, comme ceux qui ont pour titre: Maqgsad, Mi- 
zän, Al-Arbaïin, Mishkat, Imlä, Minhädj, etc, et dans son 
œuvre magistrale et plus étendue, Zhyä. De tous les opus- 
cules cités le Minhädj est le résumé le plus systématique de 
cette doctrine. C’est pour quoi nous le choiïsissons comme 
sujet de ce travailctnous bornons à en donner uneidée syn- 
thétique, moyennant une analyse minutieuse du contenu 
et des extraits in-extenso des passages les plus intéres- 
sants; nous les donnerons traduits aussi fidèlement que 
possible (3). Le lecteur remarquera facilement la parenté 


(1) Minhäj al-abidin. Le Caïre, imprimerie Alothmania, an 1313 de 
Phégire (1895 de J. C.) grand in-quarto de 81 pages, d'impression menue 
et serrée. 

(2) Le lecteur pourra se renseigner sur la biographie d’Algazel et sur 
son rôle dans l’histoire de la théologie musulmane, en consultant les 
livres suivants : Schmôülders, Essai sur les écoles philosophiques chez les 
Arabes (Paris, Didot, 1842, ; Munk, Mélanges de philosophie juive et 
arabe (Paris, Franck, 1859); Macdonald, The life of al-Gazzäli (J. A. 
O.S., XX, 71-132); Asin Palacios, A/gazel: Dogméätica, Moral, Ascélica 
(Zaragoza, Comas, 1901, ; Asin Palacios, La Mystique d'AI- Gazzäli (Bey- 
routh, 1914); Carra de Vaux, Gazali (Paris, Alcan, 1902) ; Goldziher 
(trad. franc. de F. Arin), Le dogme et la loi de l’Islam (Paris, Geuthner, 
1920) ; Obermann, Der philosophische und religiôse Subjeklivismus Gha- 
zälis (Leipzig, Braumüller, 1921). 

(3) Les extraits textuels sont imprimés en petit texte, 
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étroite qu’offrent les idées d’Algazel avec la spiritualité 
chrétienne des moines d'Orient; mais en même temps il 
relèvera la supériorité d’Algazel quant à la méthode orga- 
nique d'exposition et à la beauté du style. Quelques thèmes, 
comme celui du discernement des esprits, qui n’apparaissent 
pas traités avec plénitude et systématiquement par l’ascé- 
tique chrétienne avant le seizième siècle, sont déjà lobjet 
dans le Minhädÿj, d’une étude minutieuse et particulière, 
avec des règles et des principes semblables à ceux que plus 
tard formuleront S. Ignace de Loyola, le cardinal Bona, 
Alvarez de Paz, etc. La spiritualité d’Algazel se présente 
donc comme une dérivation de la spiritualité chrétienne 
orientale, mais aussi elle annonce les grands systèmes as- 
cético-mystiques de la théologie catholique occidentale, 
qu’elle devance de plusieurs siècles, pour le développement 
de certains thèmes d’origine chrétienne et pour l’organi- 
sation systématique des matières (4). 

Tout le plan du Minhädj est tracé dans son beau pro- 
logue, rédigé en prose rimée, dont voici la traduction : 


PROLOGUE 


Loué soit Dieu le très sage, le très généreux, le tout-puissant 
bienfaiteur, qui a créé l'homme, en lui octroyant la constitulion la plus 
parfaite, et a produit par sa toute-puissance les cieux et la terre, qui 
gouverne par sa Providence ce monde-ci et l'autre, sans se proposer 
d'autre fin, en créant les génies et les hommes, que son service. Le 
chemin pour arriver jusqu'à lui est évident pour ceux qui se proposent 
de le parcourir ; le signal qui montre où il est, brille aux yeux de ceux 
qui le regardent. Et néanmoins Dieu égare qui il lui plait et dirige 
qui il lui plaît. Lui seul connaît qui sont ceux qui marchent par le 
droit chemin... 

Vous devez donc savoir, mes frères, que le service de Dieu est le 
fruit de la science religieuse et le profit de la vie (5) : c'est le but 
auquel tendent les dévots de piété solide et la richesse que les saints 
cherchent à amasser, le chemin que parcourent ceux qui craignent 
Dieu; c'est la récompense des forts et le prix donné aux vaillants; c’est 


(4) Le lecteur remarquera de lui-même les exagérations et les erreurs 
dues à l'influence de la religion musulmane sur la pensée de l’auteur. 

(5) Il veut dire que, sans étudier il n’est pas possible d’arriver au som- 
met de la vie dévote, qui est l’unique fruit, réel et véritable, que l’on 
peut tirer de cette vie. 
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la marqne des généreux et la profession des gens virils: c’est enfin ce 
que choisissent les sages; parce que c'est le chemin de la félicité, la 
voie droite qui conduit au ciel... 

J'ai examiné avec soin cette voie. j'ai concentré mes puissances 
dans son exploration, depuis son principe jusqu'à son terme, auquel 

aspirent ceux qui le parcourent. J'ai découvert que c'est un sen- 
tier scabreux et ardu, aux nombreuses étapes et aux multiples 
fatigues, le terme en est lointain et les dangers considérables; il est 
plein d'obstacles et de difficultés, bordé d’abîmes et de précipices, 
infeslé d'ennemis et de brigands, peu fréquenté par les voyageurs. Et 
il faut qu'il en soit ainsi puisque c’est le chemin du ciel. 

En outre, l'homme est faible et les circonstances difficiles ; l'affaire 
du salut est instable et inconstante, elle permet peu de repos et se 
heurte aux multiples préoccupalions mondaines; la vie est courte, 
l'œuvre de l'homme imparfaite, celui qui doit la juger est infiniment 
sage, le jugement est proche, le voyage est long; il faut se munir de 
vivres pour la route et ces vivres ne sont autres que la vertu. Si l’on 
met de la négligence à l’acquérir, elle risque de ne plus revenir; celui 
qui la laisse passer s’égare et périt ; celui qui s’attache à elle se sauve 
pour l'éternité des éternités ; il est heureux pour les siècles des siècles. 

L'affaire par suite est en réalité bien difficile, et le danger grave. 
Aussi, rares sont ceux qui entreprennent ce voyage et parmi ceux qui 
l'entreprennent, peu nombreux ceux qi avancent et parmi ces derniers 
le tout petit nombre seulement arrive au terme et obtient ce qu’il 
désire. Quelques-uns seulement : les préférés de Dieu, qu'il choisit 
pour qu'ils le connaissent et qu'ils l’aiment. Ce sont les seuls qu'il 
dirige par sa grâce et son secours et qu'il conduit par son aide jusqu’à 
la gloire du paradis. Je demande à Dieu qu'il nous fasse entrer dans 
le nombre de ceux qui, par sa miséricorde, obtiennent le triomphe. 
Ainsi soit-il. 

Quand je vis que tel était ce chemin, je me mis à éludier et à 
réfléchir avec soin sur la manière de le parcourir et les préparatifs, les 
conditions, les instruments et les méthodes dont le serviteur de Dieu 
a besoin en théorie et en pratique, parce qu'il peut fort bien arriver 
qu'il traverse heureusement les passages faciles, avec l’aide de Dieu, 
mais vienne broncher et s'arrêter sur les plus critiques, au point de 
tomber et de se damner. Dieu nous garde de ce malheur! 

Or sur la manière de parcourir et de traverser ce chemin, j'ai com- 
posé déjà plusieurs livres, comme La Vivification des sciences reli- 
gieuses, L'Approximalion vers Dieu, et d’autres. Tous renferment des 
vérités subtiles et difficiles à comprendre pour le vulgaire. Mais cer- 
taines gens ont censuré ces livres, pour y avoir rencontré des choses 
qui ne leur paraissaient pas bien. Pourtant quelle parole peut sur- 
passer en éloquence la parole de Dieu, maître de l'univers? Ils disent 
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les récits fabuleux des anciens. Maïs n’as-tu jamais entendu ce que 
disait J’ornement des serviteurs de Dieu, Ali, fils d’Alhosain, fils 
d’Ali, fils d'Aboutälib : Q Je garderai secrets les joyaux de ma science, 
car si l’imbécile les voit il me fera une guerre perfide ». Déjà à son 
fils chéri une pareille conduite est instamment recommandée par le 
gendre du prophète [c’est-à-dire Ali] : « Si tu révèles, lui dit-il, les 
joyaux de ta science, beaucoup te jetteront l'accusation redoutable 
d'idolâtrie, et les mêmes musulmans sans clémence, comme chose 
très licite, demanderont ta tête, prenant tes doctrines pour d’horribles 
blasphèmes. » 

Les circonstances exigent donc que les hommes de solide instruc- 
tion religieuse, c'est-à-dire la partie plus choisie des fils dé Dieu, re- 
gardent avec des yeux de compassion le reste des hommes quisont 
aussi fils de Dieu et que l’on s’abstienne de discussions. 

J'ai demandé en toute humilité et ferveur à celui en la main de qui 
est l’univers, visible et invisible, qu'il me dirige par sa grâce, pour 
que je compose un livre qui soit accepté de tous et dont l’étude puisse 
être profilable à tous. Celui qui écoute les supplications de qui lui 
demande ce doni il a besoin a écouté les miennes, et m'a révélé, 
parce que tel a été son bon plaisir, la secrète manière d'y arriver, en 
m'inspirant un plan merveilleux et nouveau que je n’ai jamais employé 
dans aucune des œuvres que j'ai composées avant celle-ci, sur des 
matières d'ascétique et de mystique. 

Ce plan le voici. 

La première impulsion que reçoit l’homme à entrer dans lechemin 
du service de Dieu vient du ciel, est une gratuite inspiration divine, 
qui lui fait comprendre que tout ce qu'il a, la vie, la volonté libre, 
l'entendement, le don de la parole, etc., sont des grâces que Dieu lui 
a failes, et pour lesquelles il doit être reconnaissant, et disposé à le 


servir. Il comprend alors que, s’il n’agit point ainsi, il méritera que: 


Dieu lui refuse ces grâces naturelles. 

Or l'homme sait que Dieu lui a envoyé un prophète, à qui il a 
accordé le pouvoir de faire des miracles supérieurs au cours ordinaire 
de la nature, et impossibles à l’homme ; que ce prophète a enseigné à 
l'humanité qu'elle a un maître, sage, puissant, vivant, doué de volonté 
et de parole, qui lui a donné des précepies positifs et négatifs, rému- 
nérateur de ceux qui lui obéissent, et châtiant ceux qui l’offensent, qui 
connaît et scrute les plus secrètes pensées de l'homme. Celui-ci pense 
alors que tout ce que lui enseigne le prophète est parfaitement pos- 
sible, sans que la raison humaine y trouve contradiction ou répugnance 
d'aucune sorte. 


\ 

À partir de ce moment, l'homme commence à concevoir une crainte 
salutaire sur soi-même, sur son sort. Cette pensée de crainte l’oblige 
à chercher des preuves de la vérité de ces enseignements, parce que 
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du moment qu’il doute, il n'a point d’excuse. Il porte alors, tout 
troublé et perplexe, ses regards dans toutes les directions, cherchant 
le chemin de son salut, et il n’en rencontre aucun plus approprié que 
celui dela spéculation rationnelle pourinduire, de l'existence des effets, 
l'existence de la cause créatrice, et acquérir ainsi une science certaine 
de ce qu'il ne perçoit point avec les yeux, c'est à-dire, s’il existe ou 
non un Seigneur qui lui ait réellement imposé des préceptes positifs 
ou négatifs. 

Tel est le premier pas qu'il fait au service de Dieu, le pas de la 
science. Il s'attache à rechercher par lui-même les arguments et les 
preuves que donnent les savants; il consulte ces derniers; il interroge 
les saints et les hommes pieux! i! arrive enfin à acquérir la science 
certaine de tout ce qui lui était caché, à savoir qu'il existe un seul 
Dieu, lequel n'a pas de compagnon, qui est son créateur, qui l’a 
comblé de bienfaits, qui a exigé en retour la reconnaissance, qui l’a 
obligé à le servir et à obéir à ses préceptes, au sens littéral comme au 
sens mystique, qui l’a averti de se garder de l'infidélité et du péché, 
et qui lui réserve, à la fin, des châtiments éternels, s’il lui désobéit, 
comme d'impérissables récompenses, s'il le sert en ce monde. 

Pendant que l'homme s’adonne à ses études et se décide à servir ce 
maître si bienfaisant, qu’il a trouvé après l'avoir cherché, et qu'il 
connaît après l'avoir ignoré, un nouveau doute s'élève en son âme : 
« Comment dois-je le servir? À quoi suis-je obligé pour son service? » 
Pour résoudre ce doute, il continue, par le chemin de la science, 
jusqu’à ce qu'il arrive à apprendre toutes les prescriptions de la loi 
révélée, en son double sens littéral et mystique. 

Mais quand il a ainsi complété son instruction religieuse et s’est 
déterminé à marcher dans le chemin du service de Dieu, voici qu'il 
se sent opprimé par des péchés et des crimes sans nombre. Telle est 
du moins la condition de presque tous les hommes. « Comment donc, 
se dit-il, pourrai-je faire un pas dans le chemin du Seigneur, si je 
suis lié par des fautes et souillé de tant de taches? Il me faut donc 
tourner d'abord vers Dieu par la pénitence, afin qu'il me pardonne 
mes péchés, enlève mes liens et efface mes taches. De cette manière, 
je me disposerai à servir Dieu, et j'aplanirai le chemin qui doit 
m'approcher de lui. » 

À ce moment, il commence à faire Le second pas, qui est celui de 
la pénilence. Il est incontestable qu'il faut l’achever, si l'on veut ob- 
tenir ce que l’on cherche. C’est pourquoi il se met à étudier la nature 
de la pénitence ou du repentir et les conditions ou obligations qui s’y 
rapportent; mais dès qu'il est arrivé à connaitre en quoi consiste la 
véritable pénitence, en même temps qu’il achève ce second pas, il 
commence à soupirer de nouveau vers le service de Dieu, désirant 


ardemment y arriver. 
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Mais voici qu’il se trouve environné d'obstacles, qui de toutes parts 
l'assiègent et l’'empêchent de réaliser son dessein. Il réfléchit un mo- 
ment et il voit qu'il y en a quatre : le monde, les créalures, le démon et 
sa propre personne. Il faut donc se défaire de ces obstacles, il faut s’en 
éloigner. Autrement il n'obtiendra pas la fin qu'il se propose. 

11 avance donc et commence à faire le troisième pas qui cest celui 
des obstacles. Pour cela quatre choses sont nécessaires: se dégager du 
monde, se séparer des créatures, combittre le démon et se vaincre 
soi-même. Ce dernier, est le plus redoutable ennemi parce que nous 
ne pouvons nous en dépouiller, ni non plus le vaincre en une fois, ni 
le subjuguer comme le démon, puisque c’est noire compagnon insé- 
parable, l'instrument indispensable, et que, en outre, il ne désire 
point aider l’homme dans l'obtention de ses fins de perfection spiri- 
tuelle, parce que justement l'âme est inclinée au mal par sa nature. 

I faut par suite la refréner par le frein de la crainte de Dieu, afin 
qu'obéissant sans insubordination, il puisse s'en servir d'instrument 
pour l'utile ct le bien, et l’écarter de tout ce qui est préjudiciable et 
corrupleur Il entreprend donc ce t'oisième pas, avec l’aide de Dieu. 
jusqu’à ce qu’il l’achève heureusement. 

Mais aussitôt qu'il a terminé son entreprise, et que l'idée fixe de 
son desideralum s’est encore rerésentée à sa pensée, de nouveaux obs- 
tacles surgissent devant lui pour le gêner dans l’accomplissement de 
son dessein de servir Dieu comme cela est nécessaire. II médite atten- 
tivement sur sa silualion et voit qu'il y a encore quatre empêche- 
ments : 1° L’aliment que l'âme demande disant : « J'ai besoin de 
moyens de subsistances ; si donc tu te sépares du monde, et t’isoles des 
hommes, d'où tireras-tu le nécessaire pour maintenir ma vie ? » 2° La 
préoccupalion de toutes les choses qu'il craint ou qu’il espère, aime 
ou déteste, car il ne sait comment se libérer de ces préoccupations et 
les détruire, parce que, comme il ignore le résultat de ses entreprises, 
son cœur se resserre devant la perspective qu'il peut fort bien arri- 
ver qu'il tombe dans le péché ou dans la mort. 3° Les calamités et 
malheurs qui doivent fondre sur lui de toutes parts, spécialement par 
suite de l'opposition qu'il trouvera dans le monde, de la guerre que 
lui fera le démon et de la lutte qu'il doit entreprendre contre lui- 


même. Que d'angoisses à subir, à combien de malheurs il sera exposé, 


que d’ennuis, que de tristesses à supporter, sous quel poids d’infor- 
tunes il sera accablé. 4° Les vicissitudes par lesquelles Dieu fera pas- 
ser l'âme, en lui envoyant parfois des consolations spirituelles et 
d’autres fois en la laissant en proie à la sécheresse et à l’amertume. 

Au milieu de tant d'obstacles, le serviteur avance et commence le 
qualrième pas. Pour l’achever, il lui faut quatre choses : 1° Recom- 
mander à Dieu l'affaire de sa subsistance ; 2° lui abandonner le sort de 
tout ce qui le préoccupe; 3 souffrir avec patience toutes les adversi- 


MEL = 
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tés qui surviennent ; 4° se conformer et recevoir avec contentement ce 
que Dieu lui envoie. 

Avec l’aide de Dieu, il achève ce quatrième pas, mais en revenant 
par la pensée sur sa résolution de servir Dieu, il observe avec chagrin 
que son âme est faible. tiède, négligente ; que loin de se sentir agile et 
disposée à opérer le bien, comme elle le doit et comme il lui convient, 
elle se sent non-seulement inclinée à la paresse, à la tranquillité, au 
repos, à ne rien faire, mais encore au mal, à la vanité, à la corruption, 
à l'ignorance. Elle a bescin par suite de quelque stimulant qui l’excite, 
et la pousse au bien, et d’un frein qui la relienne., en l’écartant du 
mal. Ce stimulant c'est l'espérance : ce frein c’est la crainte. Espé- 
rance dans les grandes récompenses, dansla magnifiquerémunération 
que Dieu a promise à ceux qui le servent. Cette pensée sera l’aiguil- 
lon qui excilera, poussera, attirera et donnera des forces à l’âme pour 
servir Dieu. Crainte des terribles châtiments, des douloureuses souf- 
frances, dont Dieu menace ceux qui l’offensent Son souvenir sera un 
frein énergique qui détournera l’âme des vices. 

Voici donc un nouveau pas que tente le serviteur de Dieu, le pas 
des impulsions qu’il achève heureusement avec ces deux excitants, 
l'espérance et la crainte, et avec l’aide de Dieu. 

Ce pas franchi, l'homme ne voit plus autour de lui aucun obstacle 
qui l'empêche de servir Dieu ; il n’est non plus distrait par aucune 
préoccupalion. De plus, il trouve son âme décidée, courageuse, dis- 
posée à réaliser sa résolution ; avec la plus grande ardeur, de très vifs 
désirs, il embrasse et entreprend le chemin du service de Dieu. 

Deux nouveaux dangers, l'hypocrisie et la vanilé, commencent à 
menacer le dévot, dès qu’il est parvenu au terme si désiré. Parfois il se 
complait à paraître saint aux yeux des hommes, et toute sa piélé s'é- 
vanouit. Parfois, 11 s’infatue de lui-même, et ainsi toute sa dévotion 
lui devient inutile, restant vaine et stérile. 

Pour franchir ce nouveau pas, que nous pouvons appeler le pas des 
vermoulures, le serviteur de Dieu doit s'appliquer à la pureté d'inten- 
tion et au souvenir des bienfaits divins. Ces deux remèdes, indé- 
pendamment d’autres analogues, prémuniront ses actes pieux contre 
tout vice intérieur qui les ronge. 

Mais leur application demande un soin rare, une vigilance extrême, 
une attention sérieuse et sans défaillance, toutes choses qui ne s’ob- 
tiennent pointsans un secours spécial et la protection du Très-Haut et 
du Tout-Puissant qui donne la force aux faibles. 

Après cela, le service de Dieu, exempt de tout défaut et orné de 
toutes les conditions utiles et nécessaires, devient l'occupation exclu- 
sive de l'homme pieux. Il se voit désormais submergé dans la mer 
des divines grâces, comblé d’une multitude de bienfaits spirituels; 
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devenu l'objet de prédilection de la providence, de l’aide, de la pro- 
tection, de la vigilance, du souci le plus exquis de la part de Dieu. 

Devant une telle masse de faveurs, le serviteur se remplit de crainte, 
il tremble à l'idée de perdre par son ingratitude les si riches dons que 
Dieu lui a faits ; il tremble devant le péril que le Seigneur le laisse 
tomber du degré sublime auquel il l’a élevé, celui de ses sincères ser - 
viteurs. Il s’avance enfin et aborde le pas de la louange et de la gra- 
titude, par un exercice constant de ces actes avec lesquels il tâche, 
dans la mesure de ses forces, de payer à Dieu sa dettesi considérable. 

C'est alors seulement, quand il a franchi ce dernier pas, que le 
serviteur de Dieu peut se reposer et faire halte dans sa marche. Il est” 
arrivé au terme du voyage; l’objet de ses désirs est entre ses mains ; 
encore un seul effort et le serviteur de Dieu reposera tranquille dans 
la vaste plaine de ses mérites, dans le désert de la charité, sur les pla- 
ges de l’amour divin. Prés riants, vallées fleuries, jardins délectables, 
seront alors pour lui la prédilection dont Dieu le distingue, la fami- 
liarité avec laquelle il le traite, l'intime communication à laquelle il 
l’a élevé, les secrets colloques dont il le favorise, les grâces et bien- 
faits dont il l'enrichit. Enivré de tant de suaves délices, il glisse douce- 
ment le reste de ses jours. Il vit ici-bas, en ce monde, avec son corps 
seulement, car son cœur est fixé sur sa fin. Jour par jour, il attend 
avec impatience la nouvelle de sa mort. Toutes les créatures lui sont 
à charge; le monde lui inspire des nausées ; il ne soupire qu'après la 
mort, jusqu’à ce que, la mesure de l’amour divin étant comble. le Sei- 
gneur le transporte de ce séjour de misères, de ce champ de bataille, 
aux riants vergers du paradis, à la cour de la majesté divine, où pendant 
une éternité d’éternilés Dieu communiquera à cette âme pauvrelte et 
débile un tel comble de grâces, de délices et de dons, que l’on ne 
réussirait point à les définir ni à les décrire si l'on s’y essayait. Oh! 
le bonneur immense ! oh! le glorieux royaume ! Oh ! l’heureux servi- 
teur ! Dieu nous accorde à tous un bienfait si éclatant... 


Le Minhädyj est donc composé de sept chapitres, cor- 
respondant aux sept pas de la vie spirituelle ou chemin des 


dévôts (p. 2-5). 


CnaAPiTRE PREMIER. -— Du PREMIER PAS : LA SCIENCE 


Excellence de la science et de la dévotion, c’est-à-dire 
de la connaissance dela religion et de la pratique de la piété 
ou du service de Dieu. La science est plus excellente que la 
dévotion, parce qu’elle est la condition préalable, indispen- 
sable, di cette dernière, pour deux raisons : 1° parce que 
l'on ne peut servir Dieu sans le connaître et connaître 
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comment il faut le servir ; 2° parce que la science, utile au 
salut, engendre dans l’âme la crainte de Dieu, la résolution 
de lui obéir en faisant le bien et en fuyant le péché. 

Trois sciences indispensables : la dogmatique ou con- 
naissance de l’existence, des attributs et de l’unité de Dieu ; 
’ascético-mystique ou connaissance de l’âme et de ses in- 
clinations bonnes ou mauvaises et la morale canonique 
ou connaissance de la loi divine. Analyse des problèmes de 
chacune, dont la connaissance est indispensable à la vie 
spirituelle. Conditions utiles pour l’acquisition de ces 
sciences et conseils pratiques sur la méthode d’étude, la 
quantité et la qualité de ce qui doit être appris (p. 5-8). 


CHaPiTRE Il. — Du SECOND PAS : LA PÉNITENCE 


Nécessité de la pénitence, au service de Dieu, pour deux 
raisons : 1° parce que le péché forme un obstacle à la grâce 
divine, indispensable au service de Dieu ; 2° parce que la 
dévotion ou le service de Dieu ne peut lui être agréable, 
venant d’un cœur rebelle. — Définition de la pénitence. 
Ses quatre conditions essentielles : renoncement à la vo- 
lonté de pécher pour l’avenir, douleur des péchés passés, 
ferme propos d’éviter les péchés dont on pourrait se ren- 
dre coupable à l’avenir, motifs surnaturels et non pas hu- 
mains ou naturels du repentir. 

Trois actes préliminaires pour s’exciter à la pénitence : 
méditer sur l’extrême laideur du péché, sur la gravité du 


châtiment mérité, sur la faiblesse de l’homme pour le sup- 


porter. 

L’impeccabilité et la rechute. Objections et réponses. 
La rechute n’est pas toujours un indice que la pénitence 
antérieure n’a pas été sincère et valable. 

De la réparation des péchés commis, comme partie 
essentielle de la pénitence : 1° réparation des péchés com- 
mis par omission de la loi religieuse (jeûne, aumône, prière 
rituelle, etc.) ; 2° de même pour infraction positive de la 
loi (boire du vin, etc.); 3° réparation des dommages 
causés au prochain dans son bien, sa personne, son hon- 
neur, sa foi. Règle générale : il faut réparer le mal commis, 
restituer le bien volé, réparer le dommage causé, dans la 
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mesure du possible, ou du moins le compenser par d’au- 
tres œuvres de piété. 

Dangers dans le retard de la pénitence. — Exemples de 
pénitents. — La rechute se guérit en réitérant la pénitence, 
sans jamais désespérer de la miséricorde divine. — Acte 
de contrition et confession orale des péchés : 


Tu laveras ton corps et tes habits moyennant l’ablution rituelle; 
tu feras oraison avec quatre inclinations rituelles et Le prosterneras 
le visage contre terre, dans un endroit solitaire où tu ne seras vu que 
de Dieu. Tu couvriras la tête de poussière et souilleras ton visage, qui 
est le plus noble detes membres, avec de la boue, formée de la terre 
et des larmes que tes yeux verseront. Alors, le cœur contrit et à voix 
haute, tu commenceras à confesser un par un tous les péchés dans la 
mesure où cela te-sera possible. Puis tu réprimanderas à cause d'eux 
ton âme rebelle et la vitupéreras disant : « Comment, Ô mon âme, 
n'as-tu point honte ? Comment n’as-tu pas encore saisi le moment du 
repenlir ? Peut-être te crois-lu capable de supporter le châtiment divin ? 
Ou éprouves-lu le besoin de provoquer sa colère ? » Et dans cet ordre 
d'idées tu continueras à réprimander ton âme, sans cesser de pleurer. 
Puis tu lèveras tes mains vers le Seigneur miséricordieux, en disant : 
«Oh mon Dieu! ton serviteur, celui qui t'a fui, revient à ta porte , ton 
serviteur rebelle revient se réconcilier avec toi ; ton servileur pécheur 
revient l'offrir ses excuses. Pardonne-moi dans ta générosité. Accueille- 
moi par ta grâce. Regarde-moi avec miséricorde. Mon Dieu! par- 
donne-moi mes péchés passés et préserve moi de la rechute, pour le 
resle de ma vie. Puisque tout bien est entre les mains et que tu es 
toujours avec nous doux et clément ». A la suite tu récileras la litanie 
de l'angoisse, disant : « O Loi qui dissipes les épaisses nuces de l’ad- 
versité ; Ô toi qui mets fin aux profondes préoccupations des malheu- 
reux ; Ô loi, qui, quand tu veux une chose, n’as qu’à dire : sois, pour 
qu’elle se réalise! Nos péchés nous entourent de toutes parts. Puis- 
qu'entre tes mains est le secours pour toute angoisse, je te demande 
de m'aider contre celle calamité qui m'opprime : aies pitié de moi, à 
Seigneur clément et miséricordieux! » Puis, versant de nouveau des 
larmes de douleur et t’humiliant profondément, tu ajouteras : «O toi 
que jamais n'ennuie la multitude réitérée des supplications et que ne 
désoblige pas l'insislance des appels ! fais nous goûter le rafraîchis- 
sement de ton pardon et la douceur de ton indulgence ! O Seigneur 
miséricordieux, puisque lu peux tout ! » Enfin tu réciteras la prière 
en l'honneur du Prophète et tu achèveras en demandant pardon pour 
les péchés de tous les fidèles. (p. 8-1r). 


rat 
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CaAPitTRE III. — Du TROISIÈME PAS : LES OBSTACLES 


Il y a quatre obstacles que rencontre le dévot sur le 
chemin de la perfection : le monde avec ses biens appa- 
rents, l’humanité avec ses mauvais exemples, le démon 
avec ses tentations, la concupiscence avec ses impulsions. 

1* obstacle, le monde. — Nécessité d’éviter cet obsta- 
cle parce que le cœur ne peut s’occuper à servir Dieu, sil 
est pris par la recherche des biens de ce monde. — Essence 
et degrés de la vertu appelée z0oAd ou renoncement au 
monde. — L’abnégation de la volonté est le degré essen- 
tiel et le plus élevé de ce renoncement. — Méditation sur 
le mépris du monde pour l’obtenir. — Limites du renon- 
cement au monde quant à la licéité et l’illicéité. — On ex- 
plique comment il est possible que le dévôt arrive à éprou- 
ver de la répugnance pour les biens de ce monde, par la 
comparaison du gâteau empoisonné (p. 11-13). 

2° obstacle, les hommes. — Nécessité de fuir leur fré- 
quentation pour deux raisons : {° parce qu’ils sont un obs- 
tacle au service de Dieu, même pour qui n’est pas dévot, et 
2° parce qu’ils exposent celui qui l’est déjà à la tentation 
de la vanité spirituelle, qui détruit le mérite de la dévo- 
tion. — Définition et degrés de la solitude ou isolement 
utile, selon le degré qu’occupe le dévot dans l'échelle de la 
perfection et la nécessité plus ou moins grande où il se 
trouve de s’instruire et d’instruire son prochain. Condi- 
tions que doit remplir ce dernier pour ne point perdre le 
fruit de son isolement spirituel par le contact matériel 
avec ses disciples On explique le vrai sens de certaines 
sentences et conseils de Mahomet qui en apparence con- 
damnent l'isolement et recommandent la vie sociale : la 
solitude profitable est celle de lesprit, même si le corps est 
au milieu de la multitude. — Apologie des couvents, et des 
collèges de théologiens, ascètes et mystiques, comme 
séjours utiles pour cette solitude spirituelle, combinée 
avec la vie sociale, avantageuse pour tous, pour les maî- 
tres et les disciples, et pour servir d'exemple au commun 
des fidèles. — Conseils au novice pour son plus grand per- 
fectionnement . Il ne doit pas quitter le couvent, tant que 
son éducation n’est pas très solide. — Utilité des conversa- 
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tions pieuses et des visites aux frères en religion. — Moyens 
appropriés pour éveiller dans les âmes le désir de lisole- 


ment (p. 13-18). 


3° obslacle, le démon. — Nécessité de lutter contre ses 
tentations et ses artifices : 1° parce qu’il est un ennemi ter- 
rible des âmes dont il cherche la perte nuit et jour ; 2° parce 
qu’il fait la guerre avec plus d’açharnement aux dévots qui 
le combattent, n’ayant rien à craindre pour le commun des 
fidèles. — Double méthode pour vaincre le démon : {0 la 
prière pour obtenir l’aide de Dieu, comme on se défend 
contre un chien, en appelant son maître; 20 l’attaque di- 
recte, assidue et vigilante. Pour cela, il faut bien connai- 
tre toutes ses manigances et ses artifices, éluder prompte- 
ment ses tentations et tromperies et ne cesser de demander 
secours à Dieu contre lui. — Classification des tentations 
diaboliques. Théorie préliminaire de l’inspiration angéli- 
que pour le bien, entravée par la tentation diabolique in- 
citant au mal et par l’inclination spontanée de la concupis- 
cence au plaisir licite ou illicite. Ces trois impulsions se 
manifestent dans l’esprit sous forme d’idées imprévues, 
dont la source dernière est Dieu, en toute hypothèse, mais 
à raison de leur cause immédiate, on peut les ranger en 
quatre groupes : 1° les idées qui procèdent directement et 
exclusivement de Dieu même; 2° celles que Dieu crée dans 
l'âme, mais par l'intermédiaire de la concupiscence et que 
l’on appelle désirs ; 3° celles qu’il crée comme effet de l’in- 
vitation angélique, et que l’on appelle inspirations ; 4 cel- 
les qu’il crée comme suite à l’invitation diabolique et que 
Von appelle tentations. Celles du premier groupe peuvent 
tendre au bien (grâce illuminante) et au mal apparent (en 
guise d’épreuve). Celles du troisième ne tendent qu’au bien, 
comme celles du 4 qu’au mal (bien que parfois il arrive 
que le démon suggère une chose bonne pour mieux 
tromper l’âme). Celles du deuxième groupe également 
suggèrent seulement le mal, mais parfois le bien. 

Lois générales du discernement des esprits ou sugges- 
tions qui surviennent au cœur : 1° l’esprit est bon ou mau- 
vais, suivant qu’il se conforme ou non aux lois divines et à 
la conduite des saints, et selon qu’il contredit ou non la 
concupiscence; 2° le mal suggéré par l'esprit diabolique se 
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distingue de celui qui dérive de la concupiscence, ou de 
l'inspiration divine, en ce que sa suggestion est violente, 
inquiète et désordonnée, et qu’on l’affaiblit par la prière; 
3° le bien suggéré par l'esprit divin se distingue de celui qui 
vient de l'ange, parce que son inspiration est forte et cons- 
tante, survient comme la conséquence d’un acte de vertu 
et que le bien dont la réalisation est suggérée est une œu- 
vre intérieure et non pas extérieure ; 4 le bien suggéré par 
l'esprit diabolique s’accompagne de légèreté, de vivacité, 
d’empressement, de confiance et d’un manque de réflexion 
sur ses conséquences ; dans le cas contraire, c’est un effet 
de l’esprit divin ou angélique.— Neuf subtils artifices de 
l'esprit diabolique pour tromper le dévot (p. 18-21). 

#° obstacle : la propre concupiscence. — Nécessité de 
combattre cet ennemi avec plus de vigueur que tous les 
autres, pour deux raisons : 1° parce que c’est un ennemi in- 
térieur, et 2° parce que c’est un ennemi aimable. — De la 
concupiscence naît tout péché, ou directement ou par l’in- 
termédiaire du démon qui se sert d’elle pour nous tenter. 
— Difficulté énorme pour la dominer. Il n’est pas possible 
de lexterminer, puisqu’elle est un instrument indispensa- 
ble à notre vie, comme une monture eù voyage. Il faut seu- 
lement l’assujettir et la réfréner par trois moyens : peu 
d’aliment (jeûne), beaucoup de charge (mortification phy- 
sique) et demande de secours à Dieu. — Douze fruits de la 
continence ou austérité, comme remède contre la concupis 
cence. — Sa nécessité pour la perfection spirituelle dans la 
vie dévote. — Sa définition : privation volontaire de toute 
satisfaction sensible superflue, même licite, pour éviter le 
danger ou l’occasion d’un péché ou d’une imperfection. — 
Application concrète de cette définition à chacun des cinq 
organes de la concupiscence : 1° Continence des yeux: sa 
nécessité pour éviter les tentations. Délices spirituelles 
qu’éprouve dans la dévotion celui qui mortifie la vue. Ré- 
compense spéciale dans la vie future par la vision béatifi- 
que. 2 Continence de l’ouïe : sa nécessité pour éviter d’être 
complice des péchés de langue du prochain et pour fuir des 
suggestions dangereuses. 3° Continence de la langue : né- 
cessité de réfréner ce membre, si dangereux dans la vie 
spirituelle, en évitant toute parole inutile et dangereuse 
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pour la charité due au prochain. # Continence du cœur : 
sa nécessité, parce que le cœur est le roi du microcosme 
humain, à l’empire duquel obéissent tous les organes et 
toutes les puissances de l’homme, et parce qu’il est en ou- 
tre la source et le trésor de toutes les vertus. — Analyse 
des cinq propriétés particulières du cœur : 1° c’est l’organe 
des suggestions angéliques et diaboliques ; 2° c’est le champ 
de bataille des passions contre la raison; 3° il est ouvert 
sans interruption à toute espèce d’idées et d’occurrences, 
que l’on ne peut éviter et d’où naissent les désirs et les 
appétits de la concupiscence, qui sont si pénibles à sur- 
veiller et à réprimer; 4° il est très difficile à gouverner, 
parce nous ne le voyons ni ne le connaissons de manière 
immédiate, comme les autres organes de la concupiscence, 
de sorte qu’il exige une vigilance assidue et pénétrante 
pour écarter immédiatement les mauvaises occurrences ; 
5° par là même, il est plus dangereux, parce que les dom- 
mages qu’il occasionne sont plus subits et irrémédiables. 
— Analyse des quatre vices cardinaux du cœur qui entra- 
ventsa guérison par rapport à la vie spirituelle : 1° l'espoir 
d’une longue vie; de ce vice naissent la tiédeur ou négli- 
gence pour la vertu, le retard mis à expier ou à corriger la 
vie passée, l’amour de la vie présente et l’oubli de l’éter- 
nelle, et la dureté de cœur; 2° l’envie : d’elle naissent la 
corruption de toute bonne œuvre, l’admission de nom- 
breux péchés, une quantité de préoccupations et d’ennuis 
inutiles, la cécité du cœur et l’égarement spirituel ; 3° /a 
précipitation dans la voie de la perfection; de ce vice naît 
le danger de se décourager, parce que l’on veut arriver 
trop vite à un degré pour lequel lâme n'ést pas encore 
mûre ; 4° l’orgueil : de ce vice naissent l’aveuglement de 
âme et l’abandon de Dieu, en cette vie et dans l’autre, 
sans compter l’humiliation et l’avilissement, à la fin, même 
en cette vie. — Analyse des vertus opposées à ces quatre 
vices, à savoir : 1° la pensée constante de la mort comme 
imminente ; 2° la charité fraternelle à l'égard du PrOEAAI 
provoquée par la méditation des avantages spirituels qu’ap- 
porte la fraternité, l’aide mutuelle, et la communion de mé- 
rites en cette vie et, dans l’autre, l’intercession des bienheu- 
reux ; 3° la considération patiente et réfléchie des dangers 
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d'erreur que renferme toute résolution prématurée et pré- 
cipitée ; 4° l’humble reconnaissance du néant de nos pro- 
pres mérites (p. 21-32). 

5° obstacle : le ventre. — Nécessité de mortifier l’appé- 
tit du ventre, en se privant même de ce qui est permis 
mais superflu. Dommages causés par cet appétit du superflu 
dans la nourriture : il endurcit le cœur et le prive des lu- 
mières célestes ; il fomente la sensualité dans tous les orga- 
nes corporels et spécialement l’appétit sexuel; il obscurcit 
l’entendement ; il rend l’âme liède pour les exercices de 
piété ; il l'empêche d’expérimenter la douceur du service 
de Dicu ; il expose à tomber petit à petit dans le péché de 
gourmandise ; il lui fait perdre du temps dans la recherche 
des aliments, leur préparation, leur absorption, etc., temps 
qu’il dérobe à la dévotion; il prépare pour l’heure de la 
mort une agonie d’autant plus douloureuse qu’on aura da- 
vantage recherché les plaisirs du ventre; il prive des déli- 
ces de la gloire en raison inverse des jouissances cherchées 


en cette vie. —— Théorie de lillicite et du douteux en ma- 


tière de manger et de boire, pour les dévots. Convenance 
qu’il y a à se priver du douteux, même s’il est probablement 
licite. Casuistique appliquée pour les dévots qui font pro- 
fession de pauvreté et pour les mendiants, quand ils reçoi- 
vent des cadeaux, des aumônes, etc., de la part de sultans 
usurpateurs ou injustes ou de marchands fraudeurs. — 
Théorie du licite en matière de manger et de boire : pour 
les dévots, il ne leur est licite que de prendre ce qui leur 
est strictement nécessaire pour se maintenir dans les con- 
ditions voulues pourservir Dieu et en le prenant à cette seule 
intention, en évitant toute idée de satisfaction sensible 
(p. 32-35). 

Epilogue : Conseils pour mieux se garder des obstacles 
qui s’opposent à ce troisième pas : le monde, l'humanité, 
le démon et la concupiscence. La continence est le meilleur 
remède. Mortification des yeux, de la langue, du ventre et 
du cœur. Exhortation à la pratique des vertus opposées 
aux vices qui détruisent la santé spirituelle du cœur, ana- 
lysées précédemment, spécialement la charité, et l'humilité 


(p. 35-40). 
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Cuapitre IV, — Du QUATRIÈME PAS : LES EMPÊCHEMENTS 


Ceux qui entravent la marche du dévot, après qu’il a 
méprisé le monde, s’est séparé de la foule, a vaincu le dé- 
mon et réfréné la concupiscence, sont également au nom- 
bre de quatre : 

1* empêchement : la préoccupation de ce qui est né- 
cessaire à la vie. — Cette préoccupation doit se combattre 
par le moyen de la vertu d’abnégation de la volonté, c’est- 
à-dire en confiant à la providence divine l'affaire de sa pro- 
pre subsistance. Si on ne la combat pas avec ce remède, il 
est impossible d’arriver à la perfection de la vie dévote, 
qui exige le détachement absolu, corporel et spirituel, de 
tous les biens de ce monde et un courage héroïque capa- 
ble d’affronter toute privation et de courir tout risque pour 
réaliser son noble idéal. Même dans les affaires de ce 
monde, le triomphe appartient aux audacieux et aux vail- 
lants, aux détachés et aux renoncés. La carrière politique, 
la guerre et le commerce leur réservent les postes les plus 
élevés. Par contre, ceux qui vivent attachés à un salaire 
journalier ou à une solde fixe, dont ils ne veulent point s’é- 
carter ni courir le risque de le perdre pour augmenter leur 
fortune, ne sortent jamais de leur humble et vile condi- 
tion. — Définition de l’abnégation de la volonté, ou aban- 
don du dévot à la Providence, comme le client s’en remet 


à son avocat ou à son procureur, en fuut ce qui est néces- 


saire à sa subsistance. — Motifs naturels et surnaturels qui 
justifient cet abandon : Dieu est notre créateur et conserva- 
teur ; nous sommes ses serviteurs consacrés à son service ; 
il nous a promis de pourvoir à notre entretien; les décrets 
éternels de sa sagesse nous sont inaccessibles et nous ne 
pouvons les modifier ; il est en outre infiniment puissant, 
juste, prudent, prévoyant, etc., etc. 

Conséquences pratiques: 1° il n’est pas permis au dévot 
de demander ni de rechercher sa subsistance nécessaire, 
ni même les causes ou occasions qui peuvent la lui pro- 
curer ; 2° il est permis d’emporter avec soi des provisions 
pour le voyage, plus encore à travers le désert, mais il est 
plus méritoire de ne pas en emporter ou de n’en emporter 
que pour aider le prochain, en confiant à Dieu sa propre 


subsistance (p. 40-43). 
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2° empêchement: la crainte des dangers spirituels. — 
On évite cet empêchement, par la confiance absolue en 
Dieu, qui donne au cœur la tranquillité, en lui garantissant 
une heureuse issue pour l’avenir, puisque tout est prévu 
pour le bien de l’âme qui se confie en Dieu, car lui seul sait 
ce qui lui convient le mieux. — Définition de cette vertu 
de la confiance en Dieu ou indifférence de la volonté pro- 
pre ; elle ne peut porter que sur des objets ou des actes de 
qualité morale indécise, par exemple sur des dévotions 
surérogatoires, ou sur des actes ou objets licites ou indif- 
férents. Par contre elle ne peut tomber sur ce qui est 
certainement bon, vg. le salut, etc., ou certainement mau- 
vais, damnation, infidélité, etc. Cette indifférence naît d’une 
double réflexion : 1° que ces choses et ces évènements peu- 
vent entraîner la ruine de notre âme ; 2° que nous sommes 
impuissants à les éviter par nous-mêmes, et en outre igno- 
rons si en fait ils auront cette conséquence ou non. 

Corollaires : 1° Dieu ne peut permettre le mal ou l’im- 
perfection pour le dévot qui agit toujours avec cette sainte 
indifférence. 2° Ses actes auront toujours pour résultat ce 
qui convient le mieux à sa perfection spirituelle, bien qu’il 
paraisse parfois que ses actes ne sont pas les plus parfaits 
ou les plus méritoires. 3° Le dévot devra toujours préférer 
et demander à Dieu ce qui est le plus convenable à sa per- 
fection, et jamais le plus parfait et le plus méritoire (p. 43- 
45). 

3° empêchement : la répugnance naturelle de l’âme 
aux ameriumes et sécheresses permises par le décret di- 
vin. — La complaisance pour ce décret divin est indispen- 
sable pour deux raisons : {° parce qu’autrement, le cœur, 
plein de préoccupations, ne pourra se consacrer librement 
à la vie spirituelle ; 2° parce que cette répugnance et aver- 
sion pour les décrets éternels peut attirer sur Pâme la co- 
lère de Dieu. — Cette complaisance consiste essentiellement 
à considérer comme le plus convenable pour le salut éternel 
et pour la perfection spirituelle, tout ce qui, agréable ou 
non, est décrété ou permis par Dieu, excepté les maux et 
les péchés. Ceux-ci, bien qu’étant aussi l’objet du décret 
divin, ne sont pas mauvais en tant que décrétés (p. 45- 


46). 
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4° empêchement : l’aversion pour les calamités et les 
malheurs. — La patience est indispensable pour triompher 
de cet empêchement, pour deux raisons : 1° la vie dévote 
et la perfection spirituelle ne s’acquièrent qu’en surmon- 
tant de dures épreuves et en supportant de terribles tribu- 
lations, c’est-à-dire, en mortifiant les appétits et en répri- 
mant les instincts. Cela sans compter les calamités et les 
malheurs qui surviennent au dévot, comme au simple fi- 
dèle, tels que la mort de parents et d’amis, les maladies et 
les douleurs personnelles, les persécutions injustes, les ca- 
lomnies, les infamies, les brigandages et la ruine des pro- 


priétés. Or si le dévot n’est point patient, il ne pourra jouir 


de la tranquillité d’âme nécessaire à la vie dévote. Mais en 
outre le dévot est victime de malheurs et d'épreuves, d’au- 
tant plus qu’il est plus uni à Dieu. Il a par suite besoin de 
patience plus grande, pour supporter une pareille tribula- 
tion. 2° La patience est la clé du succès, en toute affaire, 
temporelle ou spirituelle, qui concerne cette vie ou l’éter- 
nelle. — Définition de la patience : répression du désir d’é- 
viter le malheur. On lacquiert en considérant que notre 
volonté est impuissante à l’éviter, et que Dieu récompen- 
sera notre patience (p. 46-48). 


Epilogue. — Conseils pratiques pour mieux vaincre les 
quatre empêchements qui rendent difficile ce quatrième 
pas : {° L’exemple des ascètes, qui renoncèrent héroïque- 
ment à la préoccupation de leur propre subsistance, est le 
meilleur stimulant à triompher de ce premier empêchement. 
Y sertaussi la méditation des promesses de Dieu, quinous ga- 


rantit son amoureuse providence à l’égard de toutes les créa- : 


tures. Ÿ sert aussi la pensée que les aliments sont nécessaires 
seulement pour la vie et que la vie est entre les mains de 
Dieu. Par suite c’est à lui que nous devons recommander 
le soin de notre subsistance. 2 L’indifférence de la volonté 
propre, pour triompher du second empêchement, s’acquiert 
en pensant que celui-là seul peut choisir avec sécurité qui 
connaît d'avance avec certitude les conséquences de nos 
actes, c’est-à-dire Dieu seul, qui est, en outre, infiniment 
bon et puissant. 3° La conformité aux décrets divins, pour 
triompher du troisième empêchement, s’obtient en pensant 
qu’elle nous délivre de tout souci inutile en cette vie, et 
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nous assure la bonne volonté de Dieu dans l’autre. En ou- 
tre le déplaisir ou le mécontentement à l'égard des divins 
décrets prédispose à l’infidélité. 4° La patience dans les ad- 
versités, pour triompher du quatrième empêchement, s’ob- 
tient en pensant que l’impatient n’arrive point à éviter l’ad- 
versité et n’obtient point la récompense éternelle. * 


Exhortation finale : Que dirais-tu du père. riche en propriétés et 
aimant ses enfants, que tu verrais refuser à son fils chéri une datteou 
une pomme que l'enfant désirerait manger ? Ou b'en s’il le remettait 
aux mains d'un maître d'école, dur et autoritaire, pour le tenir en- 
fermé dans sa maison tout le jour et l'ennuyer par toute espèce d’exer- 
cices fastidieux ? Ou si, enfin, il le conduisait à la maison d'un chirur- 
gien pour qu'il lui appliquât des ventouses en le faisant souffrir ? 
Penserais-tu peut-être qu'en lui refusant le fruit, il a agi par mesqui- 
nerie Où par avarice? Mais comment le croire, quand il comble de 
cadeaux des étrangers et se montre généreux envers eux? Va-t-il 
moins estimér son propre fils puisque c’est pour lui qu’il amasse tout 
ce qu'il possède ? Ou bien agira-t-ilainsi pour le molester etlefaire souf- 
frir, par haine ou aversion ? Mais comment imaginer cela puis que ce 
fils est sa consolation et le fruit de ses entrailles ? Comment enfin, s’il 
tremble, est préoccupé et craint pour la santé de ce fils devant la me- 
nace d’un simple courant d'air? Rien de tout cela, Au contraire, s’il 
agit ainsi, c'est parce qu'il sait que de cela dépend son salut et son 
bien-être et que, grâce à cette légère privation et cet ennui, il obtiendra 
de grands bienfaits et d'énormes avantages. Et que dirais-tu du mé- 
decin expérimenté, prudent et affectueux, qui refuserait une gorgée 
d’eau à un malade grave, mourant de soif et qui sentson foie embrasé 
par la fièvre? Si de plus il lui donnait à boire une potion répugnante, 
que son estomac et son instinct naturel se refusent à accepter ? Pense- 
rais-tu peut être qu'il agit ainsi par inimitié contre le malade ou pour 
le plaisir de le molester ? Rien de tout cela. Mais au contraire : c'est 
parce qu'il lui veut du bien et lui conseille avec sincérité ce qui lui 
convient. Car il sait avec certitude que cette satisfaction momentanée 
de son appétit sera cause de sa perte et de sa mort, infailliblement, 
tandis que s’il s’abstient, il obtiendra la guérison et la santé. 

Médite donc, ô homme, et réfléchis que, lorsque Dieu te prive d’un 
morceau de pain ou d’un denier, tu peux être bien sûr qu'il possède 
tout ce qu’il veut ; qu'il peut, s’il le veut, te l’accorder. Il est, de lui- 
même, généreux et hienfaisant, et connaît en outre la nécessité où tu 
te trouves, puisque rien ne se dérobe à sa sagesse. De sorte qu’en lui 
il n'y a ni manque, ni impuissance, ni ignorance, ni avarice. Il est 
très riche, tout puissant, très sage. et très généreux. Par conséquent, 
tu dois reconnaître qu'en réalité, il ne te refuse ce que tu désires, que 
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pour ton propre bien et ton avantage. Comment non? s’il est celui 
qui dit (6) : « Pour vous autres a été créé tout ce qui existe sur la 
terre » ? Comment non, si c’est lui qui t’a accordé généreusement la 
grâce de le connaître, en comparaison de laquelle le monde entier ne 
vaut rien? C'est pour cela que lui-même a dit(7) : « J'éloignerai mes 
amis des délices de ce monde, comme le pasteur aimant détourne ses 
chameaux destas de fumier souillés de teigne ». Aïnsi donc, quand il 


t’éprouve par quelque tribulation, tiens pour certain qu'il ne le fait 


pas parce qu’il lui faut te molester ou te mortifier ; sois sûr qu'il con- 
naît aussi ta situation et voit ta faiblesse et que, malgré tout, il ne 
laisse pas d’être tendre et miséricordieux envers toi. N'entends-tu 
donc pas ce que dit le Prophète, que « Dieu est plus compatissant 
pour son serviteur qu’une mère aimante pour son fils » ? Ainsi donc, 
sachant cela, tu sauras aussi qu'il ne t'envoie cette tribulation désa- 
gréable, que pour ton bien; toi tu l’ignores, mais lui le connaît par- 
faitement. C’est la raison pour laquelle (tu le remarqueras) Dieu a tou- 
jours multiplié les épreuves et les tribulations pour ses amis les plus 
chers et les plus intimes, c'est-à-dire pour ses plus aimés serviteurs 
et cela au point que le Prophète arrive à dire que « lorsque Dieu aime 
quelqu'un il l'éprouve par les tribulations », et que «les plus éprou- 
vés des hommes furent les prophètes, les martyrs et ceux qui leur res- 
semblent ». Donc quand tu vois que Dieu te refuse les biens de ce 
mondeet te comble en échange de déplaisirs et de calamités, tu dois 
conclure que tu es très cher à ses yeux et que tu occupes près de lui 
une place très élevée, puisqu'il te traite de la même manière que ses 
plus intimes amis (p. 48-53). 
(A suivre). Miguel AsiN PaLacios, 
Professeur à l’Université de Madrid. 


(6) Coran, II, 27. 
(7) Ce n’est pas un texte du Coran, mais une tradition attribuée à 
Mahomet. 
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Ad. Tanquerey. — Précis de théologie ascétique et mystique. 
Première partie. Paris, Desclée, 1923, 8°, XXXIV-396- 
28* p., 5 francs. 


La multiplication des cours de théologie ascétique et mystique 
dans des séminaires, scolasticats et autres maisons de formation sacer- 
dotale, a rendu plus sensible depuis quelques années notre pauvreté 
relative en manuels vraiment aptes à servir de livres de texte pour cet 
enseignement. J'en ai signalé plusieurs ici, tout particulièrement 
celui du P. Naval, dont la 3° édition espagnole a paru l'an passé et 
dont la 2° édition latine sera publiée sous peu. Je crois cependant que, 
quelles que soient les qualités diverses de ces manuels (Schrijvers, Bou- 
chage, Aurélien du T. S. Sacrement, Naval surtout), aucun d'eux ne 
vaut comme livre d'enseignement celui dont M. Tanquerey nous donne 
aujourd’hui la première partie et nous promet la seconde d'ici peu 
de mois. 

Comme ses prédécesseurs, mais avec des qualités pédagogiques 
supérieures, suivant un plan plus clair et pius compréhensif, le très 
distingué Supérieur des Solitaires Sulpiciens d’Issy, a voulu faire non 
un livre d’édification et de lecture spirituelle, mais un ouvrage didac- 
tique; ce qui n'empêche du reste pas que, surtout dans les premiers 
chapitres, la lecture n’en soit singulièrement bienfaisante pour l'âme. 

Le plan adopté est, à peu de chose près, celui-là même que l'auteur 
avait communiqué à nos lecteurs en janvier 1921 (R. A. M., 2, 23-36). 
Dans la première partie, aujourd'hui publiée, deux chapitres traitent 
de l’origine, de la nature et des conditions générales de la vie surna- 
turelle ; deux autres de la nature de la perfection chrétienne et de 
l'obligation d'y tendre propre aux divers états de vie ; un cinquième 
enfin est consacré aux « moyens généraux de perfection » communs à 


toutes les étapes de la vie spirituelle et à tous les états. La seconde 


partie traitera dans le cadre classique des « trois voies » des différen- 
tes étapes du progrès spirituel, la troisième comprenant les questions 
de mystique au sens strict du mot. 
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Ce plan me parait être, dans ses lignes générales, celui que les 
nécessités d'un enseignement méthodique imposeront de plus en 
plus aux ouvrages didactiques de spiritualité. Beaucoup d'auteurs 
anciens ou récents ont pris pour cadre, après une introduction 
sur la perfection en général, les trois voies purgative, illumina- 
tive et unitive, rattachant les diverses questions à l’une ou l’autre de 
ces trois voies avec laquelle elles ont plus d’affinité : on parlera, par 
exemple, de l'examen de conscience ou des pratiques de pénitence à 
propos de la voie purgative; de la conformité à la volonté divine ou 
de l’exercice de la présence de Dieu à propos de la voie unitive, etc. 
Cette méthode a le très gros inconvénient de faire ainsi étudier à pro- 
pos de telle étape de la vie spirituelle des pratiques ou des aspects de 
la vie intérieure qui, pour avoir une importance particulière à cette 
étape, n'en ont pas moins un rôle à remplir dans toutes les autres. Et 
la distinction même des trois voies, purgative, illuminative, unitive, 
ainsi intimement unie à celle des trois degrés classiques, commen- 
çants, progressants et parfaits, n’est pas, en dépit de toutes les remar- 
ques correctives dont on la tempère, sans avoir de sérieux inconvé- 
nients. Si le triple travail auquel elle se réfère est inégalement réparti 
entre les divers degrés de l'échelle spirituelle, il doit se poursuivre 
d’une certaine manière des plus bas aux plus hauts; à peine converti, 
le pécheur rentré en grâce est déjà uni à Dicu et travaille efficacement 
à développer cette union, et l’âme la plus parfaite n'étant jamais 
ici-bas totalement délivrée des fautes de fragilité, la grâce poursuivra 
en elle jusqu'au bout un travail de purification de plus en plus 
complète. ” 

De là la nécessité, dans un exposé méthodique, de traiter d’abord 
les questions relalives à l’ensemble de la vie spirituelle, réservant 
uniquement aux chapitres qui traitent de ses diverses étapes ou des 
différents états de vie dans lesquelles on la pratique, l’application et 
l'adaptation des principes généraux déjà expliqués. J'irais même, pour 
ma part, dans cette voie plus loin que M. Tanquerey. Celui-ci, en effet, 
se réserve encore d'étudier dans sa seconde partie des questions qui 
me paraîtraient mieux placées dans la‘première, L'étude des pratiques 
de mortification et de pénitence, des scrupules, des illusions, des 
tentations, est renvoyée au chapitre sur la voie purgative ; mais ce ne 
sont pas seulement les débutants qu’intéressent ces questions. De 
même pour la prière : le chapitre sur les moyens généraux de perfec- 
tion contient simplement (n. 499-529), quelques généralités sur la 
prière, sa nécessité, son efficacité, les exercices spirituels : tout ce qui 
regarde l'oraison mentale, est renvoyé à la seconde partie. Il me 
semble que, au moins ce qui regarde cette oraison en général, ses 
méthodes et les diverses formes d’oraison acquise, serait mieux à sa 
place ici. A distribuer ces questions à travers les diverses étapes de 
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la vie spirituelle, ne risque-t-on pas d’accréditer l’idée d’un parallé- 
lisme trop rigoureux (et que M. T. n’admet pas) entre les diver- 
ses formes d’oraison et les degrés de la vie spirituelle ? On peut, 
je crois, réserver sans inconvénient pour le degré des parfaits l’étude 
des oraisons infuses, à condition toutefois d’insisler un peu plus dans 
la partie générale sur l’action des dons du Saint-Exprit, sur les inspi- 
rations de la grâce et sur le discernement des esprits. Mais d’une façon 
générale, il paraît y avoir avantage à développer beaucoup les chapi- 
tres sur les conditions générales de la vie spirituelle et sur les moyens 
généraux de perfection, avançant ainsi encore dans la voie où est si 
heureusement entré M. Tanquerey. 

Toute son introduction mérite d’être signalée pour,sa sagesse pieine 
de modération et son exactitude théologique : les n. 25-33 relatifs aux 
méthodes d'étude sont excellents. La liste chronologique et méthodi- 
que d’auteurs spirituels, groupés par époques et écoles, sera fort utile 
pour diriger l'étude et les lectures spirituelles (x). 

On discutera sans doute sur les distinctions proposées entre morale 
et ascélique, ascétique et mystique. Pour la première, M. T. adopte le 
principe fréquemment suivi par les auteurs : la morale étudie ce qui 
est obligaloire en fait de bien moral, et l’ascétique ce qui appartient 
aux conseils ou aux degrés de vertu dépassant la simple obligation : 
on sait que certains théologiens, par exemple le P. Vermeersch. dans 
le premier volume de sa récente Theologia moralis, étendent le do- 
maine de la théologie morale à toute la pratique du bien surnaturel, 
conseils aussi bien que préceptes, y englobant donc toute la pratique 
des vertus chrétiennes; la théologie ascétique étudierait uniquement 
la tendance à la perfection, moyens employés par l’âme, manière dont 
Dieu la conduit vers ce terme. Cette deuxième conception a l’avantage 
de mettre plus de logique dans la distribution des matières, l'étude des 
vertus étant tout entière réservée à la morale. En pratique, toutefois, 


d) Comme il est inévitable en pareil cas, on peut signaler quelques 
corrections : S. Laurent Justinien est un bénédictin, réformateur des 
congrégations italiennes, à rapprocher de Jean de Kastl et de Cisneros, 
en raison de l'influence exercée sur eux par l'Ecole des Frères de la Vie 
commune ; Tauler et Suso ne seraient pas à séparer de l’école domini- 
caine, et Ruysbroeck est le vrai fondateur de l’école mystique flamande. 
Schram, quoique bénédictin, serait à rattacher à l’école ignatienne, puis- 
que son traité n’est qu’un résumé des commentaires de La Reguera S. J. 
sur Godinez. De même Mgr Camus est-il à séparer de Saint François de 
Sales ? Bernières. Boudon et Courbon ne se rattachent-ils pas de près à 
l'Ecole française? Pour en finir avec les errata n. 47, Alvarez de Paz 
n’est pas bienheureux ; n. 534, la proposition citée de Molinos, ne nie 
nullement la nécessité de la direction : elle tend, au contraire. à mettre 
l’autorité du directeur au-dessus de celle de la hiérarchie ecclésiastique. 
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on peut se demander si, dans l’état actuel des méthodes d'enseigne- 
ment ecclésiastique, cette étude des vertus chrétiennes ne risque pas 
d'être réduite à presque rien dans un cours de théologie morale déjà 
encombré de questions par la préparation professionnelle à l’adminis- 
tration du sacrement de pénitence ? 

Pour l’ascélique et la mystique (n. 10-11) la distinction proposée 
me semble manquer un peu de netteté : l’ascétique s'occupe de la vie 
spirituelle « depuis ses débuts jusqu’au seuil de la contemplation 
infuse » et la mystique « a pour objet propre la théorie et la pratique 
de la vie contemplalive, depuis la première nuit des sens et la quié- 
tude jusqu’au mariage spirituel. » Mais cette distinction est en partie 
contredite par la remarque suivante : « Nous ne dislinguons pas ici 
entre contemplation acquise et infuse, pour ne pas trancher une con- 
verse ; la contemplation acquise étant, en certains cas, une préparation 
à la contemplation, nous en traitons dans la voie unilive ». En fait, 
il me semble qu'il y a là une grosse question tranchée, celle de l’iden- 
tification entre contemplation et vie unitive : comme aussi celle de la 
succession entre ascélique et mystique, qui seraient deux étapes suc- 
cessives de la vie spirituelle, plutôt que deux aspects ou deux formes 
de cette vie coexistant souvent, alors mêmeque l’une ou l’autre domine 
nettement dans une âme, À vrai dire, étant donné les sens très divers 
de ces deux mots, de celui de mystique surtout, il est, je crois, bien 
difficile d'établir entre eux dans une introduction une distinction qui 
ne tranche aucune controverse. C’est même pour cela qu'il y aurait 
peut-être avantage à substituer à la dénomination de théologie ascélique 
el myslique qui appelle naturellement une telle distinction, celle de 
théologie spiriluelle, qui, comme le mot de spirilualilé, englobe les 
deux champs de l’ascétique et de la mystique et dispense ainsi d’avoir 
au préalable à en marquer les limites. 

Ces quelques remarques nous feront sentir que cette théologie 
ascélique et mystique, ou spirituelle, n’a pas encore comme la dogmati- 
que, ou même la morale, son cadre d'enseignement bien défini et accepté 
sans conteste par tous; mais il est certain que le précis de M. Tanque- 
rey, par ses grandes qualités pédagogiques réalise un très notable 
progrès vers un but si désirable. Lorsqu'il nous aura donné sa seconde 
partie, les maîtres chargés de cet enseignement auront un excellent 
instrument d'étude à placer dans les mains de leurs élèves. 


Rome. Joseph de Guigerr, S. J. 
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Chanoïine Luigi Boccardo. — Confessione e direzione : 
1" partie, 3 édition, 1922, 1 vol. 8, XXXVI-480 p., 
8 lire. — 2° partie, 1921, 2 vol. 8, XX-490 et 690 p., 
21 lire. Torino, Istituto per ciechi, Corso Napoli 54. 


Le chanoine Luigi Boccardo a professé pendant de longues années 
un cours d’ « ascétique et de mystique appliquées à la confession » 
devant les jeunes prêtres de la Consolata de Turin, le célèbre institut 
de perfeclionnement sacerdotal que ce diocèse doit au vénérable 
Joseph Cafasso, ami et émule du B. Cottolengo et de Dom Bosco. 
C'est la substance de ce cours qui est aujourd'hui publiée en trois 
gros volumes : le premier s'adresse indistinctement aux prêtres et aux 
fidèles, bien qu’il ait en vue surtout ces derniers; les deux autres sont 
réservés aux prêtres el traitent les questions qui regardent le directeur 
et son ministère. 

Aux fidèles, le ch. B. parle d’abord de la confession sacramentelle, 
de son rôle dans la vie spirituelle pour purifier et pour aider dans le 
progrès intérieur, et en particulier (p. 83-122) de la confession fré- 
quente. Vient ensuite une deuxième partie, sur la direction, le choix 
d’un directeur, la manière de se faire diriger. Enfin une troisième 
partie donne les conseils pratiques sur la manière dont les âmes 
pieuses doivent se confesser. 

Des deux volumes destinés aux prêtres, le premier traite de la 
nécessité de la direction et des qualités qu'elle requiert, puis des 
devoirs divers du directeur comme confesseur et juge, comme mé- 
decin, maître et père. Le second présente « la direction en acte » 
après quelques pages sur la perfection et ses formes, il s'étend lon- 
guement sur le discernement des esprits et la direction des âmes 
contemplatives, puis parle plus brièvement de la formation des âmes en 
général ; il passe ensuite aux conseils pratiques généraux et à ceux qui 
regardent les catégories diverses de pénitents, ordinaires ou occasion- 
nels, lièdes ou fervents. L'ouvrage se termine enfin par une étude 
assez étendue sur le rôle du directeur dans l'examen des vocations. Si 
j'ajoute que de nombreuses remarques pratiques et observations de 
détail révèlent à chaque page la longue expérience de l’auteur en 
matière de direction, on verra tout de suite le très grand intérêt de ces 
trois volumes. Ils ne sont assurément pas sans défauts : le plan aurait 
pu, surtout dans la seconde partie, être bien meilleur, plus clair, 
mieux choisi pour éviter des répétitions et des retours en arrière ; tout 
au moins les tables auraient dû être mieux faites : elles sont trop 
longues et pas assez précises pour qu’on puisse y saisir facilement la 
marche de la pensée; des tables courtes, complétées par un index 
alphabétique, auraient rendu l'usage du livre bien plus aisé. [1 y à 
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beaucoup de longueurs et enfin certaines assertions me paraissent 
discutables. Mais malgré ces lacunes, dont certaines disparaîtront 
facilement dans une autre édition, le travail du chan. Boccardo est 
très précieux et sera extrêmement utile à tous ceux qui s'occupent de 
direction. 

Il a, en effet, le mérite d'aborder franchement, quoique toujours 
avec mesure, certaines questions délicates relatives à la direction et 
qu'on ne trouvera pas souvent traitées aussi nettement, par exemple 
celle de la direction par lettres (II-r, p. 125-135), celle aussi des affec- 
tions naturelles entre directeurs et dirigées (1-1, p. 434-465) : sur ce 
dernier point, les conseils donnés me paraissent fort sages pour éviter 
toute imprudence dangereuse et en même temps ne pas rendre pra- 
tiquement impossible à certaines âmes tout recours à la direction. La 
question de la nécessité de la direction est traitée brièvement, trop 
brièvement me semble-t-il : les conclusions de M. B. sont du reste 
analogues à celles que M. Tanquerey a proposées récemment ici-même. 

Sur un point cependant j'aurais difficulté à suivre l’auteur jusqu’au 
bout, c’est en ce qui regarde l'autorité du directeur et l'obéissance qui 
lui est due. Il est, en effet, à ce sujet beaucoup moins réservé que 
le P. Marchetti ne l'avait été dans un article paru ici. Pour M. Boc- 
cardo, «tout ce qui est écrit dans les livres d’ascétique au sujet de 
cette vertu reine [l’obéissance], s’applique dans toute l'extension pos- 
sible par rapport au Père spirituel. Tout ce qui vient de lui est la ma- 
nifestation la plus claire, la plus sûre, la plus parfaite du divin bon 
plaisir dans les circonstances particulières, même les plus petites, où 
se trouve chaque âme » (1, p. 321). « Est obéissante avec promptitude 
l’âme qui est sincèrement disposée à faire ou omeltre, uniquement et 
sans délai, ce que veut son père spirituel. Tout, soit dans les qualités, 
soit dans la manière indiquée par lui. Uniquement, en excluant toute 
addition et toute diminution non approuvée par lui » (I, p. 323). En 
particulier pour ce qui concerne l'examen de la vocation, M. B. 
estime que seuls en sont vraiment juges, l’évêque au for externe, s’il 
s’agit de la vocation sacerdotale, et le confesseur ou directeur au for 
interne : l'intéressé lui-même n’a que voix consultative ({l-2, p. 639- 
641) : il faut qu'il laisse au directeur le soin de la décision et l’attende 
avec indifférence. C'est le directeur qui en général, « souvent. exclu- 
sivement », doit peser le pour et le contre : celui-ci, après avoir prié 
et fait prier, après avoir pris tous les moyens de s'éclairer, « encore 
que la lumière ne brille pas pour lui de toute la clarté possible, devra 
se prononcer nettement, confiant que le Pater luminum invoqué par 
lui aura aidé son examen » (Il-2, p. 555). 

Il y a là, me semble-t-il, une extension exagérée au directeur de 
ce qui est vrai seulement des supérieurs proprement dits, et encore 
dans la sphère de leur antorité ; le directeur n’est pas un supérieur 
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religieux entre les mains de qui on a fait à Dieu l’holocauste de sa 
liberté el qui, du fait que ce sacrifice est sanctionné par l'autorité 
divine de l'Eglise, devient en un sens tout nouveau l'interprète de la 
volonté de Dieu en tout ce que le vœu d'obéissance lui donne droit de 
commander, Les avis du directeur, eux, ne sont la volonté de Dieu 
qu'en un sens beaucoup plus large, c'est-à-dire en tant que Dieu, dans 
sa Providence, veut que pour tendre vers la perfection nous ayons 
l'humilité et la prudence de recourir aux lumières d'autrui, sans du 
reste nous désigner d'une façon authentique, comme il le fait pour le 
supérieur religieux, la personne même à qui nous devons recourir 
le choix du directeur reste toujours libre et aucun lien ne nous lie à 
lui. On ne peut donc parler d'obéissance vis-à-vis de lui, que dans un 
sens large qui ne permet pas de lui appliquer tout ce qui est dit de 
cette veriu entendue au sens strict. Et surtont lorsqu'ils’agit du choix 
d’une vocation, on ne peut poser en thèse générale que c’est au direc- 
teur à prendre la décision : le confesseur peut et doit interdire à un 
indigne de se présenter aux ordres et à la profession religieuse, et cela 
sous peine de refus d’absolulion; il doit déclarer à certaines âmes 
qu'il y a pour elles imprudence à embrasser un état pour lequel elles 
ne sont certainement pas faites. Mais dans les cas ordinaires son rôle 
est essentiellement d'aider l'intéressé (aussi bien pour les jeunes filles 
que pour les jeunes gens) à prendre lui-même, en toute prudence et 
en tout esprit surnalurel, une décision qui doit être sienne ; il n’a nul- 
lement à se substituer pour cela à lui dans ce jugement. Il pourra 
dans certains cas intervenir pour aider une âme hésitante ou trop 
défiante d'elle-même à sortir de son incertitude : mais, encore une 
fois, c’est à l'intéressé à décider lui-même la question et à prendre 
spontinément un joug que le directeur n’a pas qualité pour lui im- 
poser d'autorité. Le directeur peut donner des conseils de générosité, 
confirmer la décision prise et en approuver la prudence surnaturelle : 
il serait exagéré de regarder son jugement comme l'expression 
authentique et certaine de la volonté de Dieu sur une âme, au même 
titre que l’ordre, par exemple, d’un supérieur religieux envoyant un 
de ses inférieurs en mission chez les infidèles. 

M. le chanoine Boccardo m'’excusera de m'être arrêté si longue. 
ment sur un point de son précieux livre : mais il serait regrettable 
que son autorité vint confirmer certains directeurs, encore trop nom- 
breux, dans la conception inexacte qu'ils se font de leur rôle, particu- 
lièrement en matière de vocations, et surtout de vocations féminines, 
conception dont il est inutile de souligner les dangers. Il sera du reste 
facile sur ce point, comme sur quelques autres, de ramener à une 
plus grande exactitude certaines formules trop absolues d’un livre où 
abondent les pages excellentes. 


Rome Joseph pe GuiBerT, $, J, 
# 
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Ferdinand Çavallera. — Saint Jérôme, sa vie et son œuvre. 
Première Partie (SPiciLEeGium SAcRUM LOVANIENSE, fasc. 1 
et 2). Louvain, 1922, 2 vol. 8°, XII-344 et 230 p., 36 fr. 


(Couronné par l’Académie française, prix Thérouanne). 


Annonçant ici, il y a un an, la prochaine publication de SpIcire 
cium SACRUM LOVANIENSE, nous signalions la « patiente préparation » 
que les Directeurs de cette importante collection avaient su s'imposer 
avant de lancer leur publication et de nous livrer leurs premiers fas- 
cicules : les deux premiers, qui viennent de paraître, sont le meilleur 
témoignage de ce que gagneront toujours les travaux de ce genre à 
se défendre contre l’'empressement à jeter dans le public des travaux 
hâtifs, des conclusions tapageuses et mal motivées. Les fascicules sui- 
vants, depuis longtemps en chantier eux aussi, ne feront qu'accroître 
l’excellente impression que donnent les débuts de la collection. 

Sur la valeur de ce beau livre, je me bornerai à renvoyer nos 
lecteurs aux jugements si élogieux portés déjà par les érudits et les 
théologiens qui ont pu le louer avec plus de compétence et plus de 
liberté que moi. Je me bornerai à souligner ici ce que cette nouvelle 
histoire de S. Jérôme, apporte comme contribution aux études de 
spiritualité et aussi les indications de méthode que nous y puiserons 
utilement pour les recherches sur la tradition ascétique. 

S. Jérôme, par tout son tempérament, par son activité dévorante 
surlout, est un ascète beaucoup plus qu’un mystique. Son amour de 


Dieu, de Notre-Seigneur, si tendre et si passionné, se tourne d’abord à 


servir, à travailler, à lutter contre les ennemis de son moître, en lui 
et autour de lui, à lui recruter surtout des amis fervents et généreux. 
Sa vie nous fournira donc peu de données sur la vie contemplative 
proprement dite : en revanche, les chapitres relatifs au séjour dans le 
désert de Chalcis, à la propagande ascélique parmi les familles romai- 
nes, à la vie monastique de Bethléem, nous offrent une foule de détails 
précis sur ce qu'était la vie spirituelle dans trois milieux très diffé- 
rents du quatrième siècle. A Chalcis, c'est l’ascétisme rigoureux, 
combatif, un peu sauvage, comme le désert où il s’exerçait, des initia- 
teurs de la vie monastique en Syrie. S. Jérôme s’y livre à un travail 
intellectuel acharné qui alterne avec la prière et la pénitence : études 
grammaticales, transcriptions de textes, lectures et composition ; 
mais il semble bien que c'était là, dans ce milieu, une exception. Si 
les controverses nées du schisme d’Antioche furent l’occasion qui força 
Jérôme à quitter Chalcis, ce fut sa culture si différente du celle des 


« campagnards » qui l’entouraient, son goût du vrai travail intellectuel, 


si opposé aux querelles têtues dans lesquelles on le sommait de 
prendre parti, qui furent la cause profonde rendant impossible pour 
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lui le séjour dans ce désert. Son rêve de vie monastique partagée entre 
les observances régulières de l’ascétisme, la prière et le travail pour 
Dieu, il le réalisera à Bethléem, arrivant peut-être le premier dans 
l'Eglise à celte formule magnifique de vie monastique qui s’est perpé- 
tuée, au moyen-âge et depuis, dans tant de monastères, foyers à la 
fois de haute vie spirituelle et de haute culture intellectuelle. Entre 
les deux, son séjour à Rome nous met en contact avec les milieux 
ascétiques mêlés à la vie commune des communautés chrétiennes : 
nous saisissons dans cette foule de clercs, d'ascètes, de personnes 
pieuses, el les ressources et les difficultés qu’y rencontrait la pratique 
de la vie intérieure fervente. 

Ce qui fait la valeur particulière des nombreux renseignements de 
doctrine et de pratique que nous fournissent ces chapitres comme ceux 
qui étudient les controverses de Jérôme avec Helvidius, Jovinien et 
Vigilance, c’est la « méthode précise de recherches » dont ils sont le 
résultat. Cette méthode qui se rattache en la perfectionnant à celle 
des grands érudits du dix-septième siècle, de Tillemont en particulier, 
me paraît caractérisée surtout par le souci de ne pas mêler les don- 
nées positives des textes avec les hypothèses ou les inductions qu'ils 
peuvent suggérer ; de mettre en première ligne les faits précis et con- 
crets qu'élablissent ces textes, laissant au second plan les généralisa- 
tions et vues d'ensemble si brillantes soient-elles; d’être complet 
dans l'inventaire et l’utilisation de ces données positives, si minimes 
soient elles, si faibles qu'apparaissent les indices auxquelles elles se 
réduisent ; de rester enfin toujours parfaitement docile et, si j'ose dire, 
plastique, sous l’action des faits qui se révèlent ainsi au cours du 
travail, sans se laisser préoccuper outre mesure par les discussions 
dont ils ont été l'objet ou les répercussions qu'ils auront au regard 
de telle théorie. À vrai dire, ce sont là les principes essentiels admis 
par tout le monde, d'une saine méthode de recherches hitoriques : 
mais est-il si fréquent de les trouver véritablement et constamment 
suivis én pratique ? Si je les ai rappelés ici, à propos de ce travail, sije 
fais aussi un mérite particulier à l’auteur de ne pas s’être laissé entrai- 
ner à discuter sans fin les opinions diverses émises avant lui, pour 
s'attacher plutôt à établir positivement ce qui lui paraît vrai, c'est 
qu’il me semble que les études, chaque jour plus nombreuses, sur les 
témoins de la tradition spirituelle catholique, gagneront singulière- 
ment à s’inspirer le plus possible de ces principes, et surtout de cette 
pratique. 

Rome. Joseph pe Guiserr, $. J., 
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Congrès Thérésien de Madrid. 


Du re au 4 mars, s’est tenu à Madrid le Congrès Thérésien, réuni 
sous la présidence de S. E. le Cardinal Benlloch, pour couronner les 
fêtes centenaires de la canonisation de la grande mystique. On trou- 
vera dans les diverses Revues carmélitaines des comptes rendus som- 
maires du Congrès, en attendant la publication in-extenso. Le More 
CarnmeLzo de Burgos donne (mai 1923, p. 208-216) les conclusions 
approuvées par les deux sections : Vie spirituelle, Action sociale 
féminine. Nous parlerons des délibérations de ce fort intéressant 
Congrès lorsque paraîtra le compte rendu ; mais dès aujourd'hui nous 
donnons la traduction des importantes conclusions approuvées par la 
première section : 


I. — Nécessilé de la vie spirituelle. 

1° Dans l'ordre présent de la Providence, pratiquement, la vie 
spirituelle s’identifie avec la vie surnaturelle; et son principe vital 
consiste dans l'union avec Dieu par la grâce. 

2° Le développement de la vie spirituelle constitue la perfection 
propre et adéquate de l’homme, qui est la perfection d'état exigée 
pour tous par le divin Maître, et qui consiste dans un ensemble d'opé- 
rations de l’entendement et de la volonté, mus et informés par la 
même grâce. 

3° Rien n'est pour l’homme plus désirable, plus important et plus 
nécessaire que sa propre vie, et comme celle-ci consiste principale- 
ment dans la vie spirituelle et surnaturelle, nous devons affirmer 
qu'il est d'une absolue nécessité pour l’homme de vivre de la vie 
spirituelle 

4° En conformité avec les préceptes et conseils évangéliques et 
avec la saine théologie, la vie spirituelle peut se réduire principale- 
ment, au dire de la grande Doctora, aux trois grandes vertus, savoir : 
humilité, mortification et charité ; les deux premières comme fonde- 
ment et malière ; la dernière comme forme. 

5° Ce congrès proclame avec insistance l'importance de promouvoir 
le plus possible les études ascético-mystiques dans les Séminaires et 
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Maisons religieuses, prenant comme guide sûr la grande Doctora, 
Sainte Thérèse de Jésus. 


IT. — Utilité de la doctrine de Sainte Thérèse pour la piété chré- 
lienne. 

1° La doctrine de Sainte Thérèse est d’une utilité indiscutable et 
inappréciable pour la piété chrétienne, comme cela ressort de l’invo- 
cation liturgique de l'Eglise au jour de sa fête : « caelestis eius doc- 
trinae pabulo nutriamur, et piae devotionis erudiamur affectu. » 

2° La même conclusion résulte des qualités et caractères de sa 
doctrine : solidité, ordre, pureté et simplicité. 

3° Il est souverainement opportun d'éditer séparément et de 
répandre le plus possible ses œuvres, principalement le « Chemin de 
la perfection », les « Aspirations », les « Avis et Pensées ». 

4° On recommande aux auteurs de livres de piété d'émailler leurs 
écrits de textes de la Sainte Ecriture, des saints et de nos mystiques, 
spécialement de sainte Thérèse, 

5° On excite le zèle des censeurs de livres pieux à censurer scru- 
puleusement les livres qui respirent le sentimentalisme, soit par leur 
manque de solidité, soit par leurs phrases doucereuses, d’une sensi- 
blerie fastidieuse et vides de sens ascétique. 

6" Il serait très convenable, durant une des messes les plus fré- 
quentées, faute d'une meilleure occasion, d'expliquer au peuple 
l'esprit de l'Eglise exprimé dans sa liturgie, si contraire à la mollesse, 
à l’immodestie, aux distractions mondaines et aux autres vices 
régnants, si opposés à la piété chrétienne. 

III. — Prière vocale : son ulilité et la manière de la pratiquer selon 
sainte Thérèse, 

1° Il est souverainement important de bien former le peuple à la 
prière vocale, comme à un entretien avec Dieu de caractère tendre, 
suave, familier, ainsi que l’enseigne sainte Thérèse. 

2° Un bon moyen pour cela sera de répandre le commentaire de 
sainte Thérèse sur le Notre Père, en y ajoutant, comme notes ou préli- 
minaires, les avis de la sainte pour réciter les prières avec fruit. 

3° Que l’on tâche de même d'inspirer au peuple l'amour et la pré- 
férence pour les prières liturgiques et traditionnelles dans l'Eglise et 
en Espagne, particulièrement pour le Rosaire, cette dévotion si 
espagnole et si thérésienne. 

IV. — Méthodes d'oraison. — Méthode de sainte Thérèse. 

1° Travailler à introduire la coutume de prendre pour sujet de 
prédication l'oraison mentale, la façon et la manière de la faire. 

2° Que les confesseurs aient soin, quand ils le jugent prudent et 
opportun, d'imposer comme pénitence, au lieu de certaines prières à 
réciter, un certain temps d'oraison mentale à faire sur la Passion 
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3° Recommander à tous ceux qui se consacrent aux œuyres 
d’apostolat catholique, de les faire précéder de l’oraison. 

4° Travailler à ce que, parmi les personnes qui fréquentent les 
sacrements, il n’y en ait aucune qui n'ait chaque jour $on temps 
d’oraison et de recueillement, comme l'enseigne sainte Thérèse et 
comme elle le pratiqua elle-même dès son enfance. 

5° Que pour cela chacun emploie pour s’aider la méthode qui 
convient davantage à son âme, comme celles de S. Ignace, de Louis 
de Grenade et autres : en recommandant toutefois avec sainte Thérèse 
de donner plus de temps aux affections et résolutions qu’aux considé- 
rations et raisonnements. 

6° Les personnes qui n’ont pas commencé à méditer doivent, pour 
s’affectionner à ce saint exercice, lire fréquemment les œuvres de 
saint Alphonse de Liguori, de saint François de Sales et des autres 
saints qui traitent ce sujet, particulièrement de sainte Thérèse. 

7° Les personnes qui en raison de leur tempérament ou des 
progrès qu’elles ont déjà faits dans la perfection, ne se trouvent pas 
bien de la méthode discursive, peuvent employer la méthode appelée 
de « Contemplation acquise », selon une des deux formes recomman- 
dées par sainte Thérèse : savoir celle de simple regard affectueux ou 
celle de recueillement intérieur, selon la facilité qu’elles y trouventet 
selon le profit que l'expérience leur en a fait retirer. 


V. — Contemplation. — Maniére de s ? disposer selon les enseigne- 
ments de la Doctora d'Avila. 


1° La contemplation infuseest l'opération mystique par excellence. 

2° Cette contemplation est la connaissance expérimentale des 
choses divines, produile surnaturellement par Dieu dans l'âme; et 
c'est l’état de rapprochement et d'union entre Dieu et l'âme le plus 
grand qu'on puisse atteindre en cette vie. 

3° Conséquemment c’est, dans l’ordre des moyens, le dernier idéal 
et comme la dernière étape de la vie chrétienne en ce monde, pour 
les âmes appelées à l'union mystique avec Dieu. 

4° L'état de la contemplation se caractérise par la prédominance 
croissante des dons du Saint-Esprit et par la manière supra-humaine 
dont avec leur aide s’exécutent toutes les bonnes actions. 

5° Comme les vertus trouvent leur dernière perfection dans les 
dons et que ceux-ci atteignent leur parfaite actuation dans la contem- 
plation, il résulte que la contemplation est le « chemin » ordinaire de 
la sainteté et de la vertu héroïque passée à l’état d'habitude. 


Conclusions sur les dispositions à la contemplation. 


1° La contemplation infuse est un don de Dieu, et c’est seulement 
à ce titre qu'on peut par miséricorde y arriver. 
2° Les dispositions à la contemplation ne sont pas efficaces par 
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elles-mêmes, mais en tant qu'elles écartent les obstacles et attirent la 
miséricorde de Dieu. 

3° Les principales dispositions à la contemplation sont : le 
détachement de tout le créé ou pureté de l’âme, l'humilité, la vraie 
charité et la persévérance dans l’oraison. 

4° Ces dispositions étant accessibles à tous les états de vie, dans 
tous il peut y avoir des âmes contemplatives. 

VI. — Ulilité de la contemplation et son efficacilé pour le progrés 
des vertus. 

1° La contemplation est comme l’arrosage qui fait croîtreles vertus 
et les fortifie, et où elles obtiennent leur perfection dernière. 

2° Dans ces vertus perfectionnées par le moyen de la contemplation, 
la grâce n'est plus seulement le principe surnaturel de nos bonnes 
actions, mais, totalement triomphante, elle imprime à ces mêmes 
actions sa propre modalité surhumaine. 

3° C’est dans cet état de contemplation que disparaît complète- 
ment toute trace d’amour-propre ou de vaine gloire. 

3° C'est par la contemplation qu’on arrive à ce que, étant morts 
complètement à nous-mêmes, Jésus-Christ seul vive en nous. 

VII. — Unilé de la vie spiriluelle el ses degrés, selon le livre des 
Demeures de sainte Thérèse. 

1° La direction spirituelle thérésienne synthétise toute la tradition 
dans ses trois degrés essentiels de voies « purgative, illuminative et 
unitive » ; elle est, d'autre part, la plus objective pour la distinction 
des degrés qu'établit la Sainte, celle-ci étant fondée sur l'observation 
directe et psychologique. 

2° La direction spirituelle thérésienne est la plus campléte, parce 
qu’elle ne borne pas son attention aux grands états spirituels, mais 
l’étend aussi aux petits états intermédiaires, en évoluant sans saut 
brusque. Et, comme le livre des Demeures est celui qui recueille le 
mieux tous les enseignements de la Sainte, il doit être reconnu 
comme le cadre typique de la vie spirituelle, et sainte Thérèse comme 
la Maîtresse de la vraie spiritualité. 

3° La direction spirituelle thérésienne n’est pas une direction 
théorique et d'école, mais elle est éminemment pratique, parce qu’elle 
ne se contente pas de l’exposition des principes et de la vérification 
des degrés, mais qu'elle donne une multitude de conseils, propose des 
moyens, montre des dangers et possède toutes les nuances d'une direc- 
tion pratique. 

4° Le but de la Sainte Mère dans la composition des Demeures est 
d'expliquer les divers degrés par où peut passer une âme jsqu'à 
son arrivée aux suprêmes manifestations de la vie mystique, sans pré- 
tendre expliquer les autres chemins possibles de la vie spirituelle. 

5° Dans les Demeures de la Sainte Mère on rencontre deux ordres 
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de phénomènes complètement distincts : les uns, où l’âmese meut 
elle-même avec l’aide de la grâce; les autres où l’âme est mue sur- 
naturellement par Dieu. Les premiers, l’âme doit les acquérir à 
tout risque; les autres, l’âme ne peut les obtenir qu'indirectement 
par l'exercice des vertus, et particulièrement de l'humilité. 

Nota. — Arrivé à ce point, le R. P. Ponent, faute de tempset pour 
obéir à une indication de la Présidence, a omis de lire les conclusions 
qui concernaient l’ « Unité de la vie spirituelle ». 

VIII. - Conditions que doit réunir le directeur et dispositions du 
dirigé pour obtenir un plus grand fruit pratique de la direction spi- 
riluelle. 

1° Aucun confesseur ni directeur spirituel ne doit ignorer la 
Praxis Confessari de $S. Alphonse de Liguori, où se trouve résumée 
toute la doctrine mystique et ascétique de sainte Thérèse de Jésus, de 
S. François de Sales et de S. Alphonse lui-même. 

2° La direction spirituelle est le chemin ordinaire tracé par la 
divine Providence pour mener les âmes à la perfection. Les âmes qui 
repoussent ce moyen ne l’atteindront que difficilement ou jamais. 

3° Le fondement de la doctrine étant supposé, le Congrès Thérésien 
national déclare que la clef principale de la formation des directeurs 
de conscience et du progrès des dirigés consiste en ce que les direc- 
teurs sachent bien prier et méditer et enseignent à bien pratiquer l’art 
de l'oraison. 

Vœu rinaL : Se faisant l’interptrètedes aspirations du peuple espa- 
gnol, manifestées de mille manières durant ce Centenaire et en vue de 
promouvoir la véritable vie spirituelle dans les âmes, le Congrès 
Thérésien national supplie humblement Sa Sainteté de vouloir bien 
proclamer sainte Thérèse de Jésus, Docteur mystique de l'Eglise. A 
cela nous auime le désir manifesté par l'Eglise que «noussoyons nour- 
ris de l’aliment de s2 céleste doctrineet instruits dans l'affection de sa 
pieuse dévotion » selon l'oraison liturgique pour la fête de la Sainte. 

— Le centenaire thérésien a été aussi l'occasion de nombhreuses 
publications relatives à la grande mystique. Beaucoup ont été de 
simples écrits d'occasion, ou des travaux d’érudition relatifs à tel ou 
tel détail d'histoire. Mais un bon nombre aussi sont des ouvrages d’in- 
térêt durable et général, relatifs à la doctrine et aux œuvres de la 
sainte.— Nous en avons déjà signalé plusieurs dans nos Bibliographies, 
comme l'intéressant numéro spécial de la Vie SpiriruELLE (octobre 1922) 
l’'Anthologie du P. Arserr (Gand, « Veritas », 2 vol.), ou encore le 
volume de M. H. Monice (Avignon, Aubanel). Prochainement nous 
parlerons plus à loisir de l'ouvrage important de M. HoornaErT sur 
sainte Térèse écrivain. 

Nous devons une particulière mention à l'édition des œuvres de la 
sainte en un volume, donnée à Burgos (Monte-Carmelo) par le P. Silve- 
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rio de Santa Teresa (Obras de Santa Teresa de Jesus, Burgos, 1922, 8°, 
XXXII-1182 p., 9 pesetas). Ce commode volume, imprimé sur papier 
mince, très portatif et très lisible, contient avecintroduction et notes, 
la Vie, le Chemin de la Perfection, les Moradas, les Conceptos del Amor 
de Dios et les Exclamaciones, les F ondations, la 2e relation au P. Ro- 
drigo Alvarez, avec deux des Mercedes, les Avisos, les principales poé-' 
sies et vingt et une lettres, Le texte est celui de la grande édition 
critique, sans autre changement que certains rajeunissements ortho- 
graphiques destinés à faciliter la lecture et dont le P. Silverio donne 
la liste p. 1133-35. En outre, tous les paragraphes ont été numérotés, 
ce qui facilitera singulièrement les renvois à certains chapitres assez 
longs des grandes œuvres. Enfin un index alphabétique de trente 
pages fournit un commode répertoire des principales pensées de la 
Sainte. On voit par là que cette édition sera non seulement, selon l’in- 
tention de l’auteur, une édilion populaire destinée à faciliter la lecture 
des écrits thérésiens à un grand nombre d’âmes, mais aussi un très 
commode instrument de travail pour ceux qui, dans leurs études de 
spiritualité, désirent avoir sous la main un texte plus maniable que 
la grande édition critique en six volumes. Ceux-ci regretteront sans 
doute que le P. Silverio ait laissé de côté, non seulement les écrits 
plus spéciaux qui ne regardent guère que le Carmel, maïs aussi la 
plus grande partie des relations et Mercedes qu'il a si bien publiées 
au tome IT de la grande édition : on aurait pu les ajouter sans grossir 
sensiblement le volume : celui-ci aurait alors donné au coinplet tous 
les écrits mystiques dela sainte, parmi lesquels les relations de grâces 
reçues occupent une place importante. Si dans un tirage ultérieur cette 
lacune peut être comblée, je ne vois vraiment pas ce qui manquera à 
ce volume pour constituer une édition manuelle parfaite. Dès mainte- 
nant du reste il rendra d’inappréciables services à tous ceux qui, pour 
leurs études, pour leur enseignement et surtout pour nourrir leur vie 
spirituelle, désirent avoir sous la main un texte excellent de l’incompa- 
rable mystique d’Avila. 

— Le bref commentaire du P. ANroINE pr LA PRÉSENTATION, CD, sur 
le Château intérieur (Paris, Téqui, 1922), mérite lui aussi une spéciaie 
attention : écrit très simplement, sans aucun étalage de science ou 
d’érudition, il dénote une profonde connaissance des écrits de la sainte 
et des traditions carmélitaines. On remarquera surtout les pages si 
pleines relatives à la distinction entre la 4° et la 5° demeure (quiélude 
et union), fort intéressantes à rapprocher des idéss exprimées par 
Mgr Waffelaert à la suite de Ruysbroeck. 


Traités d’ascétisme pour les fidèles. 


Voici toute une série d'ouvrages destinés à offrir aux fidèles, 


. sous diverses formes, les principes essentiels de la vie spirituelle. 


310 CHRONIQUE 


_ Le Memento de la Vie Spirituelle, publié par la librairie Aubanel, 
1920, 24°, XVI-347 p., présente en un petit volume les grands princi- 
pes de la vie spirituelle. Le double précepte de l'amour de Dieu et du 
prochain, le rôle de la grâce dans la piété sont l’objet d’études cour- 
tes et substantielles. L'auteur, qui met en relief dès les premières pa- 
ges la filiation divine du chrétien, insiste particulièrement sur cette 
pensée « que la vie surnaturelle avec les dons et les prérogatives qui 
lui sont spéciales [vertus infuses, dons du Saint-Esprit, etc.] n'est ré- 
pandue dans les âmes que par l'intermédiaire du Christ ». C'est toute 
la doctrine du corps mystique du Christ que l’auteur expose « con 
amore », et qu'il rappelle dans la suite avec opportunité lorsqu'il 
traite de la communion des saints, de la charité envers le prochain, 
de la mortification, des sacrements, de la liturgie. Notons encore le 
chapitre consacré aux exercices de piété, où l’auteur, après avoir mon- 
tré leur absolue nécessité, rappelle qu'il faut savoir les ordonner, et ne 
pas faire des moyens une fin. L'ouvrage est destiné aux jeunes filles 
chrétiennes ; aussi, dans la deuxième partie, l’auteur adapte à ses lec- 
trices, sous la forme d’un règlement de vie, les principes qu’il a ex- 
posés dans la première. Toutefois le livre sera toujours précieux à 
quiconque voudra retrouver, comme en une petite Somme, les gran- 
des pensées directrices de la vie spirituelle. ASE D 


— Le Catechismo ascetico du P. Q. Sawr S. J. ‘Milano, Daverio, 
192", 24°, 182 p.), est un résumé en forme catéchistique du Direltorio 
ascelico de ScaraMELLt : l’auteur a voulu donner, sous une forme 
accessible et claire, l'essentiel de la doctrine contenue dans les deux 
gros volumes du célèbre écrivain. On regrettera peut-être qu'il ait 
trop résumé le premier volume, dont les enseignements sur les moyens 
et les obstacles de la perfection sont plus particulièrement utiles au 


public visé. La doctrine sur les vertus est beaucoup plus développée. | 


Le résumé garde le genre un peu sec et abstrait de l'original, mais 
sera comme lui fort utile par son caractère précis et pratique. 


— Vers Dieu sous la conduile de la Très Sainte- Vierge, par le 


P. A. Drive S. J. (Avignon, Aubanel, 1922, 16°, 208 p.) contient, sous … 


forme de conseils mis dans la bouche de Marie, un exposé à peu près 
complet de la vie spirituelle, de la marche vers Dieu connu, aimé, 
servi, prêchéet possédé. Vu sa rédaction en brèves sentences, ce livre 
demandera à être goûté et médité par fragments, plus qu’à être lu 
d'un seul trait. Mais très simplement et avec beaucoup d’onction, il 
propose aux âmes beaucoup de doctrine et de la meilleure. 

— M. le chan. GrANGER, bien connu par son ouvrage considérable 
sur les Archives de la Dévolion au Sacré-Cœur, publie sous le titre 
commun : La Vie d'amour de Dieu, une série de petits traités sur la vie 
spirituelle (1, La vie chrétienne est une vie d'amour de Dieu : II, La vie 
chrélienne intégrale; I, Le monastère de la sainte dilection ou la per- 
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fection de la vie chrétienne; V, L'exercice de l'amour divin dans la cité 
de Dieu (Avignon, Aubanel, 1921, 16°, 160-230-156 et 212 p.; le IV* 
traité, sur le Sacré-Cœur, est en préparation). Il ne faut pas y cher- 
cher un exposé complet de la doctrine spirituelle; c'est volontaire- 
ment que le pieux auteur en a laissé de côté plusieurs parties essen- 
tielles pour ne s'attacher qu’à la plus importante de toutes : l'amour 
de Dieu, dont il ne peut se lasser de parler et de chanter les louan- 
ges dans la longue et riche série d'instructions et d’avis qui, parleur 
réunion, ont donné naissance à ces petits trailés. 

— L'ouvrage dont M. E. Fenricer vient de donner une nouvelle 
édition complètement remaniée (Der quite Christ im modernen Welile- 
ben, Freiburg. Herder, 1921, 16°, 300 p., fait partie de l’Aszerisone 
Biscioruex) est au contraire un traité systématique de vie spirituelle 
destiné aux chrétiens vivant dans le monde. On aurait peut-être pré- 
féré qu’il fût un peu moins formé d’extraits, excellents du reste, des 
grands auteurs spirituels : l'exposé y eût gagné en précisiou et en fa- 
cilité. L'ouvrage d’ailleurs est fort bon : la doctrine solide, bien ordon- 
née, abondante et accessible, en fait un utile manuel pour les chré- 
tiens qui désirent une initiation aux principes de la vie spirituelle. 


— La série de conférences publiée par $. E. le cardinal Toucxer, 
(Retraites spiriluelles, conférences préchées aux dames d'Orléans, Paris, 
Lethielleux, 1922, 8°, X, 404 p., 12 fr.), constitue dans le cadre « des 
exercices d’une retraite qui mène à la pratique plus exacte des vertus », 
un exposé solide et vivant d’une importante partie de la doctrine tra- 
ditionnelle sur la vie spirituelle. Dans ces conférences qui, sténogra- 
phiées par les auditrices et à peine retouchées, gardent tout le charme 
et toute la richesse de la parole vivante, l’éminent orateur s'attache 
par-dessus tout aux côtés profonds, sérieux, aux réalités essentielles dela 
viechrétienne. Dans sa préface, il donne, avec une netteté parfaite etavec 
toute l'autorité qui s'attache à sa dignité et à son expérience, son avis 
sur une question parfois débattue : « Allons jusqu’au bout de notre 
pensée, dit-il, p. VIT: il nous paraît qu'en loule retraile une part doit 
être faite, plus ou moins longue, plus ou moins expresse, à ce que les 
maîtres ont appelé les grandes vérités : le ciel, l'enfer, le jugement, la 
mort. Nous ne crayons pas avoir donné au cours de notre vie une 
seule retraite,sans avoir replacé, directement ou indirectement, ces su- 
jets exceptionnellement graves et déterminants, devant l'âme de nos 
auditrices.… Ce qui importe, c’est de conseiller à tous ceux qui s’occu- 
pent du ministère des retraites, de tenir avec fermeté que des exercices 
où il n’est point traité de nos « fins dernières » sont aux trois quarts 
manqués. Même les avancés dans la vie spirituelle ne sauraient trop 
s'impressionner de la considération des terribles jugements de Dieu. » 


J. ne G. 
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_— Nombreux sont déjà les livres ou brochures consacrés à la 
question de la chasteté. Les jeunes gens liront avec intérêt Le Combat 
de la pureté, écrit spécialement à leur intention, par le P. Hoornaert, 
S. J. (Bruxelles, Action catholique, 12°, 368 p., 6 fr.), et où ils trou- 
veront alignés prestement, clairement et vigoureusement exposés, les 
motifs et les moyens de rester chaste. 

À la vertu générale de tempéranee, le R. P. Paovicr a consacré 
deux volumes renfermant ses Carêmes de 1921 et de 1922 (Paris, 
Lethielleux). La chasteté occupe plusieurs conférences du premier 
volume. On les complètera utilément par les pages consacrées dans 
le second à la modestie chrétienne (les livres, l'amour des spec- 
tacles, les divertissements mon dains). Les autres conférences ex- 
posent la doctrine de S. Thomas sur la mansuétude, l'humilité et la 
modération dans le goût du savoir. F. G. 


Revues. 


— Nous avons à signaler deux revues franciscaines qui peuvent 
intéresser nos lecteurs : 
Via Crucrs, revue mensuelle de la dévotion à la Passion etau Chemin 
de la Croix. Direction et administration, M. l’abbé Félix Landelle, 
1 bis, rue de Bizerte, Paris, XVII, 10 fr. par an; étranger 12 francs. 


— OrtrExT, Revue de Jeunesse franciscaine. Idées, mouvement, vie. 
(45, allées d’[éna, à Carcassonne, 5 fr. par an ; 7° année). Le P. Michel- 
Ange Sarraute y publie, depuis janvier 1925, la traduction française du 
premier traité du troisième Abécédaire spirituel de François d’'Ossuna. 


— Ce sontaussi les Franciscains de Kelkheim in Taunus qui éditent 
le bulletin publié en Allemagne par la Conférence des Missionnaires 
et Directeurs de retraites sous le titre de Paucus : ils feront paraître à 
intervalles irréguliers des fascicules contenant des articles, notes, 
documents et chroniques relatifs en particulier à l’œuvre des retraites 
fermées. Le premier fascicule a paru en janvier 1928. 


Mystiques Allemands du XIV: et du XV: siècles. 


Diverses publications nous fourniront l’occasion de revenir sur ce 
sujet. Aujourd’hui nous signalerons seulement deux errata de notre 
dernière chronique : p. 209, lire Guillaume Péraud et non Guillaume 
Gérard; p. 212,1. 3, une omission de deux lignes rend la phrase 
ncompréhensible et gravement inexacte. Il faut rétablir ainsi qu’il suit 
ce passage : 
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Le Meisters Buch, conservé dans un certain nombre de manus- 
crits du quinzième siècle, contient, on le sait, le récit de la conversion 
d'un « Maître en la Sainte-Ecriture » par un pieux laïque. Un seul 
manuscrit du quatorzième siècle, provenant du célèbre couvent des 
Johannites, etc. 


? 


— Tous les ans, les catalogues d’étrennes nous proposent en nom- 
bre les livres-albums destinés à offrir aux enfants, dans un texte et 
des illustrations à leur portée, d’amusantes histoires et aussi d’utiles 
leçons de choses. C’est ce puissant moyen d'éducation que Mlle M. 
FarRGuESs à eu l'excellente idée d'appliquer à la formation spirituelle 
des tout petits (Choses divines et pelits enfants, Paris, Revue des Jeu- 
nes, 1922, 4°), À vrai dire, je crois que le texte aurait gagné à être 
encore plus concret, à moins constituer une encyclopédie de la vie sur- 
naturelle logiquement disposée. Pour les illustrations, si les sujets 
sont généralement bien choisis, leur exécution est nettement défec- 
tueuse : une certaine gaucherie affectée de dessin pourra plaire à 
quelques amateurs ; pour des enfants, ont eût tout gagné à prendre la 
manière, à la fois si simple et si impeccable, d’un Boutet de Montvel 
ou de tel autre illustrateur d'albums. Mais il est très souhaitable que 
de pareils velzines se multiplient en se perfectionnant et on ne sau- 
rait trop féliciter la librairie des Jeunes de soninitiative. 


Nécrologie. 

— Le 30 janvier 1923 est mort à Maredsous le Révérendissime 
Père abbé Dom Columba MarmroN dont nous annoncions dans notre 
dernier numéro le beau livre Le Christ idéal du moine(1922), complé- 
ment de ceux qu'il avait déjà publiés sur Le Christ vie de l'âme et Le 
Christ dans ses mystères (1918-1919). 

Dom Marmion était né à Dublin, le re* avril 1858, d’une vieille famille 
irlandaise, normande d’origine; sa mère était de Nancy; parmi les 
sept enfants qui composaient la famille, trois filles en plus de lui se 
consacrèrent à Dieu. Après ses classes faites chez les Augustins et Îles 
Jésuites, il commence ses études ecclésiastiques à Maynooth et les 
achève au Collège Irlandais à Rome ; il suit avec très grand succès les 
cours de la Propagande où il doit beaucoup au futur cardinal Satolli. 
Prêtre en 1881, il est après un an de ministère nommé professeur de 
philosophie et, au bout de quatre ans, vient frapper à la porte de l'ab= 
baye de Maredsous où il fait profession en 1888. En 1899 il fait partie 
de la colonie qui fonde le monastère du Mont-César, à Louvain; il 
y est prieur, préfet des études et professeur de théologie. Le 28 septem- 
bre 1909, il est élu abbé de Maredsous en remplacement de Dom de 


Hemptinne. 
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À ceux qui ont vécu dans son intimité, il laisse le souvenir d’un 


« homme de Dieu », Vir Dei, dans toute la plénitude du terme, vivant 


toujours dans le surnaturel et dont l'oraison était incessante. « Sa foi 


dans la divinité du Christ, nous disent-ils, était incomparable ; c'est là 
la racine des vertus dont il a donné l'exemple. une humilité des plus 


profondes et une conponction qu’on rencontre rarement à un tel 


degré. » 
Pour des milliers d’âmes chrétiennes le souvenir de Dom Marmion 
restera lié à la lumière et à l'amour du Sauveur, qu’elles ont puisés 
dans les trois volumes qui perpétueront au sein de l'Eglise son action 
apostolique. Peu d'ouvrages de spiritualité ont connu un succès pareil 
auprès des âmes les plus diverses : succès qui se maintiendra, car ces 
livres, particulièrement le premier et le troisième, tout en ayant leur 
physionomie bien propre, sont de ceux qui durent. \Spiritualité très 
doctrinale, s’attachant aux grandes lignes et aux assises fondamentales 
du dogme, toute nourrie de la pensée de saint Paul, des idées direc- 
trices de la liturgie et des traditions bénédictines, exposée plutôt par 
larges masses qui laissent au lecteur le soin d’en venir aux détails : 
tel me paraît être le caractère distinctif de ces livres dont la mort est 
venue interrompre la série. 

Dom Marmion songeait, en effet, à d’autres ouvrages. Il est encore 
trop tôt pour dire ce qu’on pourra publier de ses notes sur le Christ 
idéal du prêtre ; mais nous croyons savoir que paraîtront prochaine- 
ment quelques conférences à des religieuses : Sponsa Chrisli, la Vierge 
consacrée au Christ. Elles viendront étendre encore le bien fait par 
les autres livres de ce bon et fidèle serviteur du Christ Jésus. 

J. DE G. 
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I. — MÉTHODE. — TRAITÉS SYSTÉMATIQUES 
BIBLIOGRAPHIES. 


Wunderle C. — Einführung in die moderne Religionspsychologie 
{Samml. Kôsel, n. 96) Kempten, Kôüsel, &, 140 p. 

F. von Hügel. — Essays and addresses on the philosophy of Religion. 
London, Dent, 1921, 8°, XIX-308 p. 

Watrigant H. SJ. — Mélanges, Documents importants et faits nota- 
bles [sur les Exercices]. (Coll. Biblioth. des Exercices, n. 80-81). 
Enghien (Belgique), 8°, 88 p. 

Garrigou-Lagrange R. OP. — Chronique de Théologie mystique. — 
Vie spirit., 8, 308-332. 

Péponnet H. — Chronique de pédagogie spirituelle. — Vie spirit., 8, 
229-234. 

Zahn J. — Zur christlichen Mystik und ihrer Geschichte. — Theolog. 
Revue, 22, 41-46. 

Lowther Clarke WK. — Advice on books on ascetical theology. — 
Theology, 6, 340-344. 

X. — Répertoire bibliographique trimestriel. — Documentalion ca- 
que, 8, 1075-1088 ; 9, 947-960. / 

Donne, d’après ja {Revue des Lectures et avec renvoi aux comptes 
rendus de celle-ci, une liste des publications françaises du trimestre, 
en particulier livres de piété, biographies édifiantes. 

Cejador y Franca J. — Historia de la lengua y literatura castellana. 
Madrid, 1919-1922, 14 volumes. 

Forme un répertoire bibliographique très complet des écrits de 
spiritualité en langue espagnole. 

Voir aussi : p. 295, Tanquerey; p. 310, Fehringer, Drive, etc. | 


(1) Les remarques ajoutées aux titres de quelques publications ont 
pour but, non de les distinguer de celles qui seraient moins importantes, 
mais de préciser ces titres par des indications jugées utiles. 

Pour les renvois aux périodiques, le premier chiffre indique le vo- 
lyme et le second la page. 
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‘J, — PRINCIPES GÉNÉRAUX DE VIE SPIRITUELLE. 


Plus R. — Dans le Christ Jésus. Toulouse, Apostolat de la Prière, 
1922, 8°, 322 P. 


Many V. SS. — La vraie vie ou les merveilles de la vie de la grâce. 
Paris, Gabalda, 1922, 12°, XIV-268 p. 
Gardeil A. OP. — Comment se réalise l'habitation de Dieu dans 


l'âme des justes. — À. Thomisle, 6, 3-42 (à suivre). 

Mulard R. — La réalité de la grâce dans les âmes. — R. des Sc. Phil. 
el Théol., 20, 154-169. 

Garrigou-Lagrange R. OP. — Les Dons du Saint-Esprit. — R. des 
Jeunes, 36, 371-385. 

Mahieu J. — Probatio charitatis. Ed. 3:, augmentée. one Beyaert, 
XXI-609 p. 

Martindale C. SJ. — fa and sanctity. — Month 140, 519- 
524. 

Théolier L. — Thérèse de l'Enfant Jésus : méditation sur la grandeur 
de l’enfance spirituelle. -— Eludes, 175, 257-275. 


Voir aussi : p. 310, Granger. 


III. — PURIFICATION ET PERFECTIONNEMENT DE L'AME. — 
VERTUS. — DÉFAUTS. 


Chollet Mgr. — Les périls de notre foi aux fins dernières. — Docu- 
ment. catholique, 9, 387-4ox. 
Ibos E. — Le zèle. — Lumen, avril 1923, 288-296. 


Sempé L. SJ. — La force chrétienne. — L'obéissance chrétienne. — 
Messager du Cœur de J., 98, 292-296 ; 420-424. 
X. — L'obéissance Parfait suppose-t-elle que l’on ne sente plus que 


l'ordre donné est stupide et déraisonnable? — Ami du clergé, 4o, 
230-231. 


Voir aussi: p. 312, Hoornaert, Janvier. 


IV. — UNION A DIEU. — ÉTATS MYSTIQUES 
ET FAITS PRÉTERNATURELS. 


[Waffelaert] Mgr GJ. — Introductio in theologiam mysticam. — 
Collat. Brugens., 23, 102-107; 177-182. 

Charles P. SJ. -- L’abus de la mystique. — Nouv. R. Théologique, 
5o, 225-231. 

Farges A. — Point d'idées infuses dans la contemplation infuse. — 
Vie spirit. 8 (193-207). 
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Garrigou-Lagrauge R. OP. — Accord progressif des théologiens sur 
la contemplation. -— Vie spirit. 8 (208-223). 

Lavaud L. — M. Delacroix ct la mystique catholique. — Vie spirit. 8 
(230-258). 

Williamson B. - The triumph of Love. London, Kegan Paul, XXIII- 
230 P. 

Kurtz M. — Pforte und Schwelle mystischen Lebens. Graz, Styria, &, 
55 p. 

Sorge R.— Mystische Zwiesprache. Kempten, Kôsel, 1922, &, 50 p. 

Holmes W. — The presence of God. London, S.P.C.K., XIV-r14 p. 

Clairborne Pitzer R. — The mystic paths. — Princeton Theol. Rev. 
21, 42-61. 

Voir aussi : p. 309, Antoine de la Présentation. 


V. — MOYENS DE SANCTIFICATION. — DÉVOTIONS 


Fèêvre S. — La prière moyen indispensable de salut. Lyon, Libr. 
Sacré-Cœur, 1922, 16°, 276 p. 
Baudot J. OSB. — Catéchisme liturgique, t. Il: Propre des Saints. 


Tours, Mame, 16°, 617 p. 

Kramp J. SJ. -- Von Sinn und Geist der Karwoche. Freiburg-Br. 
Herder, 1922, 12°, VIII-168 p. 

Garnier À. — La Communion source de vie. Paris, La Croisade, 
1922, 8°, 340 p. 

Burel J. — Le jeûne eucharistique. Notes d'histoire, — Vie et arts 
lil., mai 1923, 301-310. Cf. 321-324. 

Godts FX. CSSR. — La Patène. Mémorial de la vierge-prêtre D 
la Messe. Etude ascético-liturgique. Esschen, 1921, 16°, X-65 p. 


VI. — ÉTATS DE VIE — CATÉGORIES PARTICULIÈRES 
D'AMES 


Doyle W. SJ. — Soll ich Priester werden ? Bearbeïit. von Ph. Küble. 
Einsiedeln. Benziger, 16°, 64 p. 

Doyle W. SJ. - Ordensberuf ? Bearb. v. Ph. Küble. Einsiedeln, Ben- 
ziger, 16°, GA p. 

Tafuri N. — Il vero sacerdote. Valle di Pompei, Figli dei carcerati, 
1922, 16°, 540 p. 

Morganti (Mgr P.). — Vos dixi amicos : il sacerdote e il Sacro Cuore. 
Roma, Ferrari, 16°, XVI-294 p. 

Chapon (Mgr). — Conférences spirituelles aux religieuses de la Visi- 
tation d'Orléans. Paris, Téqui, 1922, 8, 428 p. 

Cormier GM. OP. — L'istruzione dei novizi, trad. del P, Nivoli. IL: la 
vocazione. Torino, Marietti, 16°, XXIII-203 p. 
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Pastor. — La sanctification des enfants. Tourcoing, Duvivier, 1921, 
16°. 
Steger 4. -- Devoirs spéciaux des intellectuels catholiques relative- 


ment aux Missions catholiques. La Haye, 1922, 16°. 
Voir aussi : p. 312, Farques. 


VII — HISTOIRE. 


1. — TEXTES. 


Buber M. — Ekstatische Konfessionen gesammelt. Nouv. éd. Leipzig, 
Insel Verlag, 8°, 203 p. 

Gregorio Maguo S. — Lettere scelte, volgariz. di P. Olivieri. (Cultura 
dell’anima, n. 88). Lanciano, Carabba, 1922, 16°, 120 p. 


Isaac of Nineveh. — Mystic treatises, transl. with introd. by AJ. 
Wensinck. Amsterdam, Akad. van Wetenschappen, LVI-400 p. 
Peeters P. SJ. — Histoires monastiques géorgiennes. — Analecta 


Bolland. 36-37 (1922), 5-318. 
Théry À. OP. — Hilduin et la première traduction des écrits du Ps. 
Denys. — R. Hist. Eglise de France, 1923, 23-39. 

Théry A. OP. — Inauthenticité du commentaire de la Théologie 
mystique attribué à Jean Scot Erigène. — Vie spirit. 8 (136-153). 
Wilmart A. OSB. — La prière à Notre-Dame et à S. Jean publiée 

sous le nom de $S. Anselme. -- Vie spirit. 8 [165-192]. 
Constitutions des Grands Carmes rédigées en 1362 par Jean Balis- 


taire, prieur général, transcrites du Ms. de Lunel, par le P. Marie-. 


Joseph du S.-C. et F. Courtoy. :- Etudes carmélit. 1921-22. Suppl. 
176 p. 
J. Tauler. — Predigten, eingel. v. L. Naumann. Leipzig, Insel V. 
8, 262 p. 

Corin A. — Een preek van Br. J. Tauler op den H. Kerstdag. — 
Dietsche Warande, 22 (1922), 24-31. 

Richstaetter K, SJ. - Deutsche Herz Jesu Gebete des 14 u. 15 Jahrh. 
te Aufl. Regensburg, Kôsel, 1922, 16°, 312 p. 

B. Henri Suso. — Le petit livre de l'amour. Trad. R. Zeller. Paris, 
R. des Jeunes, 24°, 64 p. 

Henri de Langenstein (1340-1397). — Le miroir de l'âme, trad. et 
annot. par E. Mistiaen SJ. (Mus. Lessian., Ascet. 9). Bruges, 
Beyaert, 12°, VIII-82 p. 


S. Antonino. — Opera a ben vivere, con pref. del P. Ferretti, OP. 


(Libri della Fede, n. 5). Firenze, Libr. ed. fior. XII-193 p. 
Huyben J. — Un traité inédit sur la vie contemplative. — Vie spirit. 
8 [259-276], 
Publie d’après le Ms. Université d’Utrecht 358, f. 58-65, un traité 
de. vita contemplaïiva d’un « devotus doctor parisiensis ». 
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Ubald d'Alençon OMC. — Louis de Grenade ou Pierre d'Alcantara. 
— Elud. francisc. 35, 198-213. 
S. Pierre d’Alcantara écrivit son Traité de l’Oraison vers 1556, 
après le livre de Louis de Grenade paru en 1553. Bibliographie de la 
controverse. 


S: François de Sales. — Teotimo, ossia trattato dell'amor di Dio. 
Nuova trad. di A. Fabre. Roma, Libr. Salesiana, 1922, 16°, 384 et 
371 P. 

Cano M. La Victoire sur soi-même. Paris, R. des Jeunes, 24°, 204 P. 

du Pont L. — L'action du Saint-Esprit dans les âmes. Paris, La Croi- 
sade, 1922, 16°, 80 p. 

Saint-Jure JB. —- Les petites actions, — La pureté d'intention. Paris, 
La Croisade, 1922. 16°, à vol., 80 et 80 p. 

Franc A. SJ. — Moyens faciles de converser avec Dieu. Paris, La 
Croisade, 16°, 80 p. 

Abbé Carron. — La douceur. Paris, La Croisade, 16°, 80 p. 


Malebranche. — Traité de l'amour de Dieu, en quel sens il doit être 
désintéressé. Introd. et notes par D. Roustan. Paris, Bossard, 12, 
319 P. 


Grou GN. SJ. — Meditazioni sull'amor di Dio. Vers. di M. Albera. 
Torino, Soc. edit. Intern., 1922, 16°, 223 p. 
Law W. — Un serio appello ad una vita devota. Trad. dall'inglese di 
P. L. (Maestri della vila spiriluale, n. 2). Roma, Garroni, 16°, 303 p. 
Cieszkowski À. — Padre nostro. Trad. dal polacco di A. Palmieri. 
(Maestri deila vita spir., n. 3). Roma, Garroni, 16°, XXI-414 p. 
Bazin R. — Les écrits spirituels de Ch. de Fcucauld (Méditations et 
Lettres). -— Correspondant, 25 mai. 616-630. 
Doyle W. SJ. — À Year's Thoughts. London, Longmans, 1922, 203 p. 
Extraits de notes spirituelles et de lettres édités par le prof. 
0’Rah.lly et distribués selon les jours de l’année. 
Leseur E. — Lettres à des incroyants. Paris, de Gigord, 16°, 373 p. 
Voir aussi : p. 308, Ste Thérèse. 
u.-- Documents ET TRAVAUX 
Sassen F. — Neoplatonism en Christendom. — Beiaard 7 (1922), 
417-447. 
Dornseiff F. — Das Alphabet in Mystik und Magie. Leipzig, Teubner, 
1922, 80, IV-VI-178 p. 
Hopîner T. — Griechische Mystik. Leipzig, 8, 34 p. 


Saudreau A. — La prière chez les moines de l'antiquité. — Vie spir., 
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DONS DU SAINT-ESPRIT 


VIE MYSTIQUE 


Tout le monde est d'accord, je crois, pour reconnaître 
que, parmi les enseignements de la tradition catholique, 
ceux qui intéressent le plus la mystique sont ceux qui ont 
trait aux dons du Saint-Esprit. 

Malheureusement la théologie des dons est loin d’avoir 
encore dans toutes ses parties la précision et la solidité qui 
seraient nécessaires pour en faire le point de départ d’une 
théorie complète de la vie mystique. 

Je me suis attaché ici-même, à propos d’une expression 
de S. Thomas, à montrer combien il restait encore à faire 
pour que nous puissions nous flatter de posséder un état 
exact et complet des données traditionnelles dogmatiques 
qui sont à la base de cette théologie (1). Il y a là un longtra- 


({) Dons du Saint-Espriü et mode d'agir ultra-humain d’après 
S. Thomas, R.A.M., 3, 1922, p. 394-411. Le R. P. GarrIGOu-LAGRANGE a 
consacré un article de la Vie SPiRiTUELLE (7.[124]-[136]) à discuter les con- 
clusions qui lui semblaient se dégager de cette note. Certaines con- 
clusions, qu’il combat fort justement, ne sont nullementles miennes : 
un passage lu trop vite et mal compris a seul pu lui faire croire que je 
prêtais à S. Thomas l’opinion qu’entre vertus et dons il n’y a qu’une 
différence de degré et non d’espèce : toute ma note va justement à prou- 
ver le contraire. Quant à la question Arsiorique d’une variation dans la 
pensée de S. Thomas, je laisse aux lecteurs de peser les arguments ap- 
portés en sens contraire par le R. P. et par moi ; je me borneraïi à faire 
remarquer que l’expression modus humanus, supra humanus n’est pas 
« plus rare », mais totalement absente dans la Somme. Quant aux con- 
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vail qu’il fautavoir le courage et la patience d’entreprendre 
et d'exécuter sans hâte, et en dehors duquel on ne sortira 
pas de l’à peu près. 

Est-ce à dire qu’il faut jusque-là nous interdire toute 
vue générale sur la théologie des dons ? Assurément non. 
Ce que nous devons éviter, c’est de présenter comme l’in- 
terprétation définitive et intangible de ces données tradi- 
tionnelles, des vues d'ensemble qui en fait ne reposent que 
sur une étude incomplète et trop peu méthodique de cette 
tradition. Mais il sera toujours utile que chacun apporte, 
avec toute la clarté et la précision possibles, sa conception 
générale des dons, de leurs rapports avec la vie mystique 
et la contemplation, telle qu’elle lui semble se dégager des 
données traditionnelles qu’il a pu lui-même étudier. Ces 
idées générales sont, en effet, indispensables pour diri- 
ger le travail de recherche à travers les monuments de la 


tradition, travail qui, faute d’être éclairé par elles, tourne- 


rait à la pure et vaine recherche d’érudition et se noierait 
dans d’inutiles et fastidieux détails. 


Voilà pourquoi il m’a semblé qu’il ne serait peut-être. 


pas totalement inutile de présenter ici la conception des 
dons qui me paraît répondre le mieux à ce que je con- 
nais de la tradition et d’en marquer les rapports, aujour- 
d’hui avec la vie mystique en général, dans un prochain 
article avec la contemplation infuse en particulier (2). 


sidérations développées par le R. P. sur le caractère plus scolaire de la 
Somme s’opposant par là aux Sentences, elles laisseront rêveur, je crois, 
quiconque se rappellera ce qu’étaient les commentaires sur les Sentences 
des jeunes bacheliers. 

(2) Les lecteurs remarqueront vite combien cet exposé est tributaire 
de celui qu’a fait S. E. le Card. Bizcor dans la th. VII de son de Viriu- 
libus : c’est lui, en effet, qui me paraît cadrer le mieux avec l’ensemble 
des données t aditionnelles telles que je les connais. J'espère que les 
quelques remarques et précisions que j'y ajoute n'auront pas trahi la 
pensée de l'éminent théologien. — C’est à dessein que je m’abstiens, 
dans ces quelques pages, de toute démonstration ou discussion propre- 
ment dite : tout mon but serait, au risque de répéter des banalités, de 
contribuer à marquer sur quels points principaux doivent, pour être 
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La théologie des dons du Saint-Esprit a ses racines dans 
les plus anciens documents de la tradition catholique. Dès 
le deuxième siècle, S. Irénée enseigneexplicitement quel’ Es- 
prit septiforme qui, suivant la prophétie d’Isaïe, s’est reposé 
sur le Christ, est communiqué par lui à ses membres, les 
fidèles oints comme lui de l’onction divine (3). Depuis 
lors la série des témoignages, et plus tard celle des explica- 
tions théologiques, se suivent sans interruption jusqu’au 
moment où saint Thomas donne de cette doctrine la for- 
mule qui semble devoir être définitive (4). 

Mais autant nous sommes riches en textes des docteurs 
relatifs aux dons, autant nous sommes pauvres en documents 
du magistère authentique de l’Eglise. Le décret du Con- 
cile romain sous Damase, conservé par le Gelasianum, ne 
parle que du Christ sur qui s’est reposé l'Esprit Septiforme ; 
les textes cités à propos de chacun des sept dons semblent 
supposer qu’ils sont communiqués aux fidèles, mais la 
doctrine n’est pas explicitement formulée(5).Le Concile de 
Trente parle bien de la justification « per voluntariam sus- 
ceptionem gratiae et donorum», mais rien ne vient préciser 
la nature de ces dons et leur rapport avec les vertus théo- 
logales, dont ce même chapitre enseigne linfusion au 
moment de la justification (6). Le seul document explicite 
du magistère sur les dons est lencyclique Divinum illud 
sur le Saint-Esprit, adressée à l’Eglise catholique par 


utiles et fécondes, se porter de préférence, les recherches de détail dans 
les documents de la tradition. C’est seulement lorsque ces recherches 
auront été faites et discutées avec soin et méthode, qu’on pourra essayer 
d'en tirer des arguments d’ensemble en faveur de telle ou telle manière 
de comprendre la théologie des dons. 

(3) S. IrÉNÉE, Adv. Haer., I], 17, M, 7, 929 sq. 

:4) On trouvera les inventaires actuellement les plus complets de ces 
témoignages dans les articles de M. Touzarp (Revue biblique, 1899, 232 
ss.) et du R. P. Garpoerz, O P. (Dicr. Tu. Catm., Dons du S. E.,t. 4, 
1748-1779). 

(5) Denz.-Bannw, n. 83; CaAvaLLERA, Thesaurus. n. 539 et 532. 

(6) VI, cap. 7 ; D.-B. n. 799 ; CavaLLErA, n. 879. 
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Léon XIII, le 9 mai 1897 (7). Il n’y a évidemment là aucune 
définition, mais néanmoins cette encyclique, trop peu 
utilisée dans les écrits qui se multiplient sur le Saint-Esprit, 
constitue par sa partie doctrinale un document du magis- 
tère ordinaire, document qui, appuyé sur la tradition qu’il 
entend résumer, possède une autorité dogmatique consi- 
dérable (8). 

Ce document de Léon XIII, éclairé par la doctrine de 
saint Thomas dont il s’est manifestement inspiré et par 
toute la tradition précédente que les formules du doc- 
teur Angélique résumaient déjà d’une façon plus pleine et 
plus précise, tel doit être le point de départ actuel de toute 
étude théologique sur les Dons et leur place dans la vie 
spirituelle. Le dernier paragraphe de la partie doctrinale 
de PEncyclique est consacré par Léon XIII à décrire l’œu- 
vre du Saint-Esprit dans l’âme des justes : après avoir rap- 
pelé que ceux-ci le reçoivent dans lebaptême et la confirma- 
tion, et exposé plus largement la doctrine de l’inhabitation, 
il poursuit : (Inhabitantem in animis piis Spiritum Sanctum 
ubertas munerum caelestium multis modis consequitur ». De 
ces multiples bienfaits de l’Esprit-Saint, le Pape en déve- 
loppe deux surtout, les inspirations et les dons, qu’il décrit 
ainsi : 


In his autem muneribus sunt arcanae illae admoniliones invita- 
tionesque, quae instinctu Sancti Spiritus identidem in mentibus ani- 


(7) Dans les Acta Leonis XIII, t. 17, Romae, 1898, p. 125-148; Acra 
SANCTAE SEDIS, t. 29, 645 ss. La partie doctrinale de l'Encyclique est re- 
produite dans CavaLrLerA, Thesaurus, n. 547, pour le paragraphe relatif 
aux dons ; DENZINGER-BANNwART ne donne malheureusement rien de cet 
exposé dogmatique si intéressant. 

(8) Le but du pape est, nous dit-il, « alloqui vos... de praesentia et 
virtute mirifica eiusdem Spiritus ; quantopere nimirum et in tota Eccle- 
sia et in singulorum animis ipse agat efficiatque praeclara copia cha- 
rismatum supernorum. Inde fiat. ut fides excitetur vigeatque... ac... 
pietas augeatur.….. » Acia Leonis XIEI, p. 127 : l'intention doctrinale de 
PEncyclique se porte donc tout particulièrement sur la partie relative 
au rôle sanctificateur du Saint-Esprit. 
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misque excitantur ; juae si desint, neque initium viae bonae habetur 
neque progressiones, neque exilus salutis aeternae... Hoc amplius, 
homini iusto, vitam scilicet viventi divinae gratiae et per congruas 
virtutes tanquam facultates agenti, opus plane est septenis illis quae 
proprie dicuntur Spiritus Sancti donis. Horum enim beneficio ins- 
truitur animus et munitur ut eius vocibus atque impulsioni facilius 
promptiusque obsequatur ; haëec propterea dona tantae sunt efficaci- 
tatis ut eum ad fastigium sanctimoniae adducant, tantaeque excel- 
lentiae ut in caelesti regno eaedem, quanquam perfectius, perseverent. 


Suivent deux phrases sur les béatitudes évangéliques 
au désir et à l’acquisition desquelles « ipsorum ope cha- 
rismatum provocatur animus et effertur », et sur les fruits, 
produits dans les âmes par le Saint-Esprit et énumérés par 
saint Paul, Gal. 5, 22. 

La notion et le rôle des dons du Saint-Esprit sont, on le 
voit, mis par Léon XIII en relation étroite avec la notion 
et le rôle des inspiralions du Saint-Esprit dans l’ensemble 
de la vie chrétienne; S. Thomas en avait fait autant et on 
peut dire que c’est là son apport décisif à la théologie 
des dons. Nous devons par suite, pour arriver à préciser 
nos idées sur les rapports entre dons et vie mystique, pré- 
ciser d’abord notre manière de concevoir ces inspirations 
et leur rôle. 

Nous examinerons donc ce que sont ces inspirations 
dont nous parlent si souvent les auteurs spirituels, pour 
étudier ensuite la place exacte des dons entre elles et les 
œuvres méritoires qui en sont le fruit naturel. Il nous sera 
facile alors de conclure en quel sens exact l’activité des 
dons est caractéristique de la vie mystique, en quel sens 
au contraire elle ne suffit pas à établir une distinction spé- 
cifique entre vie commune et vie mystique. 


Le terme inspiration du Saint-Esprit est employé plu- 
sieurs fois par le Concile d'Orange pour désigner la grâce 
nécessaire à toute bonne œuvre. et en particulier aux pre- 
miers pas vers la foi et la justification (9). Aujourd’hui dans 


(9) Can. 5, D.-B, n. 178 ; CAVALLERA, n. 853. 
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ce secours divin, affirmé ainsi d’une façon générale, nous 
distinguons, à la suite du long travail de la théologie, plu- 
sieurs réalités et plusieurs aspects. Non seulement nous 
distinguons de la grace habituelle et des autres dispositions 
permanentes surnaturelles (habitus), les grâces actuelles, 
secours momentanés, passagers, accordés par Dieu à ’âme; 
mais, parmi ces grâces actuelles, nous distinguons encore 
une double catégorie, ou mieux une double fonction : grâ- 
ces élevantes et grâces médicinales. Aucun acte humain ne 
peut avoir de valeur pour le salut éternel, comme tendance 
si rudimentaire et inchoative soit-elle vers la fin surnatu- 
relle, s’il n’est du même ordre, donc surnaturel, donc 
accompli par un agent élevé lui-même à cet ordre. C’est 
cette élévation que réalisent : dans le juste, d’une façon per- 
manente, grâce et vertu infuses ; dans le pécheur qui se 
prépare à la justification, les secours transitoires qui cons- 
tituent les grâces actuelles élevantes. Dans le juste Iui- 
même, ne faut-il pas, outreles «habitus», une motion divine 
de même ordre pour mettre en branle tout organisme surna- 
turel, pour le faire passer de l’état de repos à l’état d’acti- 
vitéP Les théologiens discutent sur la nécessité de ce 
secours surajouté aux dons permanents : en tout cas, s’il est 
nécessaire, il est lui aussi une grâce actuelle élevante, 
réclamée par le jeu physique de lactivité surnaturelle. 
Tous ces secours appartiennent, dans l'ordre surnaturel, à 
la même catégorie que le concours nécessaire, dans l’ordre 
naturel, à tout agent créé : ils ne sont pas destinés à aug- 
menter les forces de l’agent, à l’aider à vaincre les difficul- 
tés particulières de telle action; ils ne font que suppléer à 
l’insuffisance essentielle, de l’agent créé vis-à-vis de toute 
action, de l’agent humain en face de l’œuvre surnaturelle à 
accomplir. 

Mais la tradition catholique nous enseigne l’existence 
et la nécessité pour la vie chrétienne d’autres secours ou 
motions transitoires de Dieu, grâces actuelles médicinales 
ou mieux « fortifiantes », destinées à augmenter les forces 
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de Phomme. Elle nous enseigne que le juste lui-même ne 
peut, sans un secours particulier de Dieu, donc sans un 
secours distinct de la grâce et autres dispositions surnatu- 
relles qu’il possède déjà, persévérer jusqu’au bout dans la 
justice qu’il possède. 

Même justifié et devenu ami de Dieu, l’homme garde 
une intelligence obscurcie vis-à-vis de la vérité surnatu- 
relle, une volonté faible, exposée aux assauts de la concupis- 
cence; il sera donc moralement incapable de résister cons- 
tamment à la tentation et de persévérer dans le bien, si Dieu 
ne vient augmenter ses forces. 

Comment le fait-il? Lorsque l’homme se trouve en pré- 
sence d’un acte plus difficile à accomplir, d’une tentation 
plus forte à repousser, Dieu (par son action immédiate ou 
bien en se servant des anges quand il ne veut agir que sur 
imagination ou les sens) détermine dans lPâme la produc- 
tion d’actes indélibérés de lintelligence, de la volonté ou 
de l'imagination et de l’appétit sensible, qui vont à la diri- 
riger vers le bien, en augmentant la lumière et l’attrait 
qu’elle sent pour ce bien, en diminuant celui qu’elle 
éprouve pour le mal. L’homme en face de la tentation 
comprendra mieux, plus vivement, plus intimement, l’hor- 
reur de la damnation éternelle ou le mystère de la Croix ; 
la répulsion que lui inspiraïit déjà la pensée de telle action 
honteuse est augmentée ; l’affolement que produisait dans 
son imagination la pensée des épreuves que lui attirera 
son devoir accompli se trouve calmé. Toutes ces modifica- 
tions psychologiques sont le résultat, non pas d’un travail 
accompli en lui sous l’action de sa propre volonté libre, 
mais d’une intervention de Dieu. Cette intervention, Dieu 
pourra la réaliser ou bien simplement en dirigeant par sa 
Providence l’action des causes naturelles, ou en faisant 
agir un ange sur les facultés sensibles de Phomme et sur 
son organisme, ou encore en agissant lui-même directe- 
ment sur lintelligence ou la volonté. En tout cas, ces actes 
vitaux des facultés sensibles ou spirituelles sont des actes 


\ 
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indélibérés, qui en eux-mêmes ne sont nullenrent méri- 
toires, mais qui préparent les actes méritoires, en facilitant 
à la volonté libre leur accomplissement. 

Ce sont ces inspirations et ces motions, médiates ou 
immédiates, de Dieu en l’âme qui constituent essentielle- 
ment les grâces actuelles médicinales nécessaires à la per- 
sévérance des justes. 

La motion divine qui produit ces actes indélibérés 
est-elle distincte de celle qui constitue la grâce élevante et 
excitante? Celle-ci est-elle nécessaire aux justes pour tous 
les actes méritoires? Quel élément d’ordre physique ou 
moral distingue la motion efficace qui produira infaillible- 
ment son effet, de la motion inefficace qui non moins 
infailliblement restera stérile ? Autant de questions âpre- 


ment discutées dont la solution n’est pas nécessaire à celle 


du problème qui nous occupe, et que je me garderai donc 
d’y mêler. 

Quelles que soient les opinions qu’ils adoptent, tous les 
théologiens admettent, me semble-t-il, l’existence de ces 
actes indélibérés de connaissance ou de désir, produits en 
nous par Dieu pour augmenter les forces qui poussent notre 
volonté libre à choisir le bien surnaturel. Mais ces grâces 
médicinales ou fortifiantes ne sont pas seulement données 
aux justes pour assurer leur persévérance. Le pécheur les 
reçoit déjà pour avoir la force de poser les actes qui le 
prépareront à la justification. Chez le juste (et c’est le point 
qui nous intéresse particulièrement ici), elles n’auront pas 
seulement le but tout négatif de le préserver des chutes 
mortelles, mais elles lui seront encore nécessaires et elles 
lui seront accordées, pour le pousser à augmenter sans cesse 
en lui son union à Dieu par la charité, pour l'aider à ten- 
dre à la perfection de la vie spirituelle. 

Si de telles grâces étaient nécessaires à la volonté hu- 
maine pour faire le strict minimum exigé de Dieu sous 
peine de faute mortelle, combien plus le seront-elles pour 
accomplir la loi chrétienne dans toute sa perfection, pour 
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multiplier les œuvres difficiles qui dégageront l’âme de 
ses liens, pour s’élever sans cesse dans la charité : plus 
âme avancera, plus elle sera, par elle-même, au-des- 
sous d’une tâche de plus en plus haute, plus les grâces for- 
tifiantes lui seront nécessaires pour l'aider, pour la pous- 
ser et l’attirer. 

C’est alors surtout que vaudra la raison très profonde 
développée par saint Thomas pour montrer la nécessité de 
ces inspirations et motions (14-2#, q. 68, a. 2): 


Notre raison, dit-il, a reçu de Dieu une double perfection : sa 
perfection naturelle, la lumière naturelle de la raison, et en second 
lieu une perfection surnaturelle qu’elle tient des vertus théologi- 
ques. Et, bien que cette seconde perfection soit en elle-même. plus 
grande que la première, celle-ci toutefois est possédée par l’homme 
d’une-manière plus parfaite, car l’homme en a comme la pleine pos- 
session, tandis que la seconde n'’esten lui que d’une façon imparfaite : 
c'est d'une façon imparfaite que nous connaissons et aimons Dieu 
surnaturellement. Or, il est évident que tout être qui possède parfai- 
tement une nature, une forme, une vertu, peut par lui-même agir 
selon ce principe d'action, qu'il possède parfaitement, sans exclure 
bien entendu l'opération de Dieu qui agit par son concours en toute 
nature créée et toute volonté. Mais celui qui ne possède que d’une 
façon imparfaite une nature, forme ou vertu, ne peut par lui-même 
agir selon cette nature ou vertu : il a besoin d’être mû par un autre... 
Et ainsi pour tout ce qui est dans l’ordre de la fin naturelle de 
l’homme, celui-ci peut agir en suivant les indications de sa raison... 
Mais dans l’ordre de la fin surnaturelle verslaquelle la raison le dirige 
en tant qu'elle est en quelque manière et imparfaitement informée 
par les vertus théologiques, les indications de la raison ne suffisent 
pas : il faut en outre l'instinct et la motion du S.-Esprit. 


Dans l’ordre de la simple raison, homme est chez lui 
et peut se conduire ; dans l’ordre surnaturel il est un étran- 
ger introduit en un magnifique palais, où il ne saura se 
conduire, sauf peut-être pour quelques pas, si un guide 
charitable ne vient le prendre par la main. Et plus il péné- 
trera avant dans le palais, plus le guide lui sera nécessaire. 

Ceci nous explique pourquoi, à mesure qu’une âme pro- 
gresse dans la vie spirituelle, que les grosses difficultés du 
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début vont disparaissant, la nécessité des inspirations divi- 
nes, des grâces fortifiantes, au lieu de diminuer, devient de 
plus en plus grande : l’inadéquation entre la pauvre nature 
humaine et les œuvres qu’elle doit accomplir pour avancer 
toujours vers sa perfection surnaturelle, devient de plus en 
plus grande. 


Et par là nous soupçonnons déjà a priort ce que nous. 


constatons par l’expérience de la vie spirituelle, savoir 
l’infinie variété de ces inspirations divines ou grâces for- 
tifiantes. 

Au début elles seront surtout d’ordre sensible, agissant 
sur l'imagination, sur la partie sensible de homme et 
atteignant surtout par elle l'intelligence et la volonté : il 
s’agit pour Dieu de venir prendre l’âme là où elle est, 
toute plongée dans le sensible, pour la dégager peu à peu, 
du sensible coupable d’abord, puis de tout sensible. Plus 
tard, au contraire, c’est surtout sur l'intelligence et la vo- 
lonté qu’agira la grâce fortifiante de Dieu. 

De même, au début, ces motions de Dieu échapperont en 
général complètement à la conscience de qui les recevra : 
on ne les distinguera pas du train naturel de sa vie psycho- 
logique. Tout au plus notera-t-on quelques consolations 
ou désolations sensibles plus accentuées. 

Plus tard, l’âme aura pris l’habitude de se suivre davan- 
tage, d’écouter davantage en elle-même, son regard se sera 
fait peu à peu à discerner quelques objets dans la demi- 
obscurité de son intérieur. De plus, corrélativement à sa 
fidélité à les suivre, les inspirations se seront multipliées et 
renforcées. Le nombre et la puissance des grâces fortifiantes 


dont elle percevra l’action en elle, ira en augmentant. Elle 


en viendra même à discerner plus ou moins confusément 
un travail subi par son intelligence et sa volonté, con- 
_solations spirituelles, bien plus profondes et puissantes 
que les consolations sensibles de début. 

__ Toutefois, au milieu de leur variété, ces grâces et ins- 
pirations garderont le même caractère général d’actes 


er 
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indélibérés, produits en nous par Dieu, donc non méritoi- 
res en eux-mêmes, mais source de mérite et de sainteté si 
nous y coopérons : et voilà pourquoi tous les maîtres de la 
vie intérieure vont nous répétant que les consolations, 
même les plus hautes, ne sont que des moyens, que seuls 
les actes libres de charité sont le but ; que l’essentiel de la 
sainteté n’est pas cet amour délicieux que nous sentons 
naître au fond de nous-mêmes, in nobis sine nobis, mais le 
libre élan par lequel nous répondons à ces avances. 


Ces inspirations, Dieu tout-puissant est maître absolu 
de les produire en qui et comme il veut, dans le terrain 
même le plus ingrat, où elles ont le plus de résistances à 
vaincre, chez les pécheurs les plus endurcis ; et, en fait, il 
les y produit quand il les appelle à la pénitence. 

Îl pourrait continuer à les produire ainsi, sans prépara- 
tion particulière, dans les âmes des justes, comme il eût pu 
aussi, absolument parlant, au lieu de leur donner les vertus 
infuses comme principes permanents d’actions surnaturel- 
les, surnaturaliser leurs actes un à un, par de constantes 
grâces actuelles élevantes. 

Mais, de même que l’harmonie de la vie surnaturelle a 
demandé que Dieu pourvût le juste entré dans la plénitude 
de cette vie, de « facultés surnaturelles », principes perma- 
nents d’actions surnaturelles, qui sont les vertus infuses 
théologiques et morales; de même convenait-il qu’il donnât 
à l’âme sanctifiée une préparation permanente, une dispo- 
sition habituelle à recevoir ces grâces fortifiantes ou inspi- 
rations, nécessaires pour conserver la vie surnaturelle et 
plus encore pour y progresser : et ce sont ces dispositions 
habituelles qui constituent, selon saint Thomas et selon 
l’enseignement de Léon XIIL les dons du Saint-Esprit, 
«habitus », dispositions infuses, par lesquelles (homo dis- 
ponitur ad hoc quod bene sequatur instinctum divinum ». 

Avec une pression suffisante et une matrice assez résis- 
tante, on arrive à emboutir des blocs d’acier : il n’y a pas 
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d'âme si dure, de cœur si pétrifié par le péché, que Dieu 
n'arrive à mouvoir : mais, dans la cire molle et fluide, les 
détails les plus fins d’un sceau se reproduisent sans effort, 
et, dans le cœur rendu carneum, dans l’âme tenue toujours 
prête par la grâce et les dons du Saint-Esprit, la plus petite 
touche de Dieu aura son effet. 

On voit par là quel est le rôle propre des dons du Saint- 
Esprit : ils ne sont pas destinés à remplacer les vertus 
infuses, à se substituer à elles dans tel ou tel stade de la vie 
spirituelle. Les vertus infuses, théologales et morales, res- 
tentjusqu'’au bout le princi pe immédiat de nos actes surna- 
turels délibérés et méritoires ; les dons concourent bien 
eux aussi à la production d’actes vitaux, mais d’actes indé- 
libérés, produits et déterminés en nous par l’action divine, 
des inspirations passivement reçues qui constituent les 
grâces fortifiantes dont nous venons de parler. 

La question a été agitée de savoir s’ils interviennent 
dans chacun de nos actes méritoires : je crois que le P.Froget 
et après lui le P. Gardeil, ont eu raison de répondre que 
non (10). Là où il n’y a pas de spéciale difficulté, la raison 
et la volonté humaines, surnat uralisées par les vertus infu- 
ses, peuvent (bien entendu avec le concours [surnaturel] de 
Dieu essentiel à toute action) accomplir des actes surnatu- 
rels délibérés et méritoires, sans le secours d’aucune grâce 
fortifiante (quae augeat vires). Les dons auront leur 
rôle lorsque, pour des actions plus difficiles (11), éntelli- 
gence et volonté ont besoin d’être aidées, préparées, par 
les lumières et les délectations indélibérées, par les grâces 
qui les rendront capables de triompher de ces difficultés : 


(10) Voir dans Particle cité du P. Garoeir (D. T. C., 4, 1779-81) le 


résumé de la controverse à ce sujet entre Mgr Perriot et le P. Froget. 

(11) Plus difficiles, non seulement en raison des obstacles à vaincre, 
mais aussi à cause de la perfection de l’acte à accomplir. C’est là ce 
que me paraît contenir de vérité traditionnelle l’opinion selon laquelle 
les dons ont pour objet d’aider l’âme à accomplir les actions « héroï- 
ques ». 
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car ce sont alors les dons’ qui aident l’âme à recevoir plus 
facilement, avec plus de plénitude ces motions divines (12) 
Dans les actes méritoires des justes peuvent donc inter- 


venir, ou les vertus infuses seules, ou les vertus etles dons, 
celles-là comme principe opératif immédiat de l’acte déli- 
béré, ceux-ci comme principes réceptifs des motions 
divines, grâce auxquelles Pacte délibéré pourra être 
produit et mieux produit. Faut-il ajouter avec le Père 
Gardeil que parfois interviennent les dons seuls? Je 
ne le crois pas : une telle conclusion supposerait, en 
effet, une conception des dons toute différente, un principe 
tout différent de distinction entre dons et vertus, conception 
et principe qui me semblent avoir été admis par S. Thomas 
jeune et beaucoup de ses contemporains — mais qui ont été 
remplacés dans la Somme théologique par la conception 
que j’expose ici. Pour qu’un acte méritoire pût être le fruit 
des seuls dons, à l’exclusion des vertus infuses, même sim- 
plement morales, il faudrait concevoir les dons comme des 
principes complets et immédiats d’opération délibérée, 
comme, en définitive, des sortes de vertus infuses, d'ordre 
supérieur aux vertus morales, bien que restant inférieures 
aux vertus théologiques; vertus qui, naturellement, 
devraient se distinguer des vertus morales par un objet 
formel différent ; d’où la conclusion, tirée entre autres 
par le P. Schrijvers, après Suarez contre Valentia (et sem- 
ble-t-il aussi par le P. Garrigou-Lagrange), qu’un même 
acte ne peut dépendre à la fois d’une vertu et du don cor- 
respondant : ou bien il sera fait modo humano, avec le 
motif spécifique de la vertu, et il ne pourra être acte du 


(12) On pourrait se demander aussi si chaque grâce ou motion d’or- 
dre sensible, produite par Dieu ou un ange dans l’imagination, etc, pour 
nous faciliter le bien, est toujours accompagnée d’une motion corres- 
pondante de Dieu sur l'intelligence et la volonté : je ne vois aucune 
raison de l’affirmer. Dans certains cas ces motions purement sensibles 
suffiront pour aider indirectement la volonté. Il y aura donc, dans la 
vie spirituelle, des consolations sensibles, venant de Dieu ou voulues par 
lui, mais que n’accompagnera aucun exercice des dons. 
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don — ou il sera fait modo supra humano, avec le motif 
spécifique du don et il ne sera plus un acte de la vertu (13). 

Sans entrer dans une discussion de détail, cette position 
paraît répondre moins bien à l'exposé ex professo fait par 
S. 1homas 14-2* q. 68, et se heurter à de grosses difficul- 
tés. Comment expliquer l’enseignement du Saint Docteur 
sur la supériorité des dons vis-à-vis des vertus morales, 
leur infériorité vis-à-vis des vertus théologiques, et en 
même temps, le fait qu’il désigne divers dons comme cor- 
respondant aux vertus théologiques, même à la charité P 
Quel rôle jouent-ils vis-à-vis d’elles? Ces dons, dira-t-on, 
ne viennent pas substituer un mode d’agir plus parfait à 
celui qui est essentiel aux vertus théologiques, mais seule- 
ment préparer l’âme pour qu’elle exerce celles-ci plus 
parfaitement. Mais la préparer comment ? par un acte 
délibéré ou indélibéré P Si c’est un acte délibéré on sera 
amené à dire que l’acte délibéré du don d'intelligence qui. 
prépare l'acte de foi, est plus parfait que lui, et je ne vois 
plus bien comment il ne serait pas lui-même un acte de foi. 
— Acte indélibéré préparant un acte délibéré plus difficile 
et plus parfait P C’est ce que je dis ici-même et on est ainsi 
amené à couper en deux la notion des dons, suivant qu’on 
les considère dans leurs rapports avec les vertus théologa- 
les ou les vertus morales. 

De plus on sera conduit à dire que, dans les débuts de la 
vie spirituelle, dans la vie simplement ascétique, l'exercice 
des dons, non-seulement est rare, latent, mais qu’il se fait 
« selon le mode des vertus » — que plus tard les vertus 
morales infuses cessent de s’exercer et sont remplacées par 
les dons, toutes choses qui me paraissent bien peu claires 


(13) Scuriuvers, Principes de la vie spirituelle, Bruxelles, 1912, p. 
249 ; GarriGou-LAGRANGE, dans Vis SPIRITUELLE, t. 7 (1923), p. [57]. — 
Suarez déjà défendait la même thèse (de Gratia, VI, c. 10, n. 2. Vivès, 
t. 9, p. 69), contre VALENTIA (in 1-11, D.5, q. 8, p. 1) soutenant comme 
nous que le même acte peut supposer à la fois l’exercice d’une vertu et 
du don correspondant. 


DONS DU SAINT-ESPRIT ET VIE MYSTIQUE 335 


et bien peu conciliables avec l'exposé de S. Thomas, sur- 
{out avec son insistance à affirmer la place des dons dans 
toute vie chrétienne (14). 

Si, au contraire, les dons restent uniquement le principe 
des actes indélibérés déterminés par Dieu dans lintelli- 
gence et la volonté, aucune difficulté, nous l’avons vu, à 
concilier leur rôle avec celui des vertus infuses dont ces 
inspirations préparent les actes délibérés et méritoires. 
Mais tandis que, en raison de leur objet formel, les actes 
des vertus théologiques ne reçoivent de cette préparation 
par les inspirations divines et les dons, aucun perfectionne- 
ment essentiel, il n’en est pas de même des actes des vertus 
morales infuses. Celles-ci, tout en produisant des actes sur- 
naturels gardent leurs motifs propres d’ordre rationnel; 
si donc à ce motif vient s’ajouter la lumière produite pär 
Dieu dans l’âme, par exemple pour pénétrer plus pleine- 
ment les principes révélés sur la mortification ou le courage 
chrétien, l’acte deviendra plus parfait, parce que, grâce à 
cette lumière, l’homme jugera de ces actes suivant une règle 
et des principes plus hauts qu’il ne ferait avec sa simple 
raison aidée de la foi, mais sans supplément de lumière (15). 

Rien du reste n'empêche de dire que, dans les débuts 


(14) Si précisément, comme on le suppose. la différence essentielle 
entre dons et vertus tient au ;20de (humain ou supra humain) selon le- 
quel s’exerce leur activité respective, que peut bien être un exercice 
des dons selon le mode des vertus P? — Et d’un autre côté je crois qu’on 
trouvera difficilement dans la tradition des points d'appui sérieux pour 
affirmer qu’à un certain degré de la vie spirituelle, l’exercice des vertus 
morales (religion, justice, force...) cesse pour faire place à celui des dons 
correspondants. 

(15) A vouloir esquisser une démonstration théologique de ce que je 
me borne ici à affirmer, il faudrait. je crois, avant tout, montrer com- 
ment cette manière de concevoir les dons conserve comme central le 
point de vue que S. Thomas dans la $omme met au premier rang — et 
en même temps conserve aussi ce qu’il y avait de vrai dans les théories 
ébauchées par les théologiens précédents. théories qui avaient surtout 
le tort d’être incomplètes et de présenter comme caractéristique essen- 
tielle des dons ce qui n’était que conséquence de leur vrai caractère 
essentiel (préparer l’âme à recevoir les inspirations divines). 
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de la vie chrétienne, ce rôle des dons est souvent latent: j’ai 
rappelé plus haut que, dans les âmes encore peu ferventes, 
peu habituées à la vie intérieure, les inspirations du Saint- 
Esprit, les grâces fortifiantes de diverses espèces, restent 
inaperçues de la conscience, tout en étant fort réelles — et 
aussi que les premières actions de Dieu en elle dont l’âme 
se rend compte, sont surtout les actions d’ordre sensible, 
dans lesquelles les dons n’interviennent pas : mais cela 
n’exclut nullement la réalité, même alors, de secours, de 
grâces, fortifiant intelligence et volonté, grâces dans la 
réception desquelles interviennent déjà les dons. Plus tard, 
quand les motions seront d’ordre plus spirituel, plus fré- 
quentes, mieux distinguées par la conscience, ce rôle 
latent des dons äeviendra de plus en plus manifeste, au 
point de donner leur physionomie à ces étapes pue avan- 
cées de la vie spirituelle, 


Nous pouvons, en effet, aborder maintenant la question 
posée : en quel sens l’activité des dons du Saint-Esprit est- 
elle caractéristique de la vie mystique? Notons toutefois 
auparavant, avec le cardinal Billot, que, par le fait même que 
les dons disposent l’âme à recevoir les inspirations divines, 
ils créent en elle un titre large, mais réel, ex congruo, à 
les recevoir avec une particulière abondance. Ces inspira- 
tions seront donc plus fréquentes et plus puissantes chez le 
juste que chez le pécheur. De plus les dons croissent en 
même temps que la grâce sanctifiante ; les dispositions de 
Pâme à recevoir les inspirations, sa sensibilité aux touches 
divines, sa fidélité et sa souplesse à en suivre les mouve- 
ments, vont en augmentant avec la croissance dans la grâce 
sanctifiante. [l s’ensuit donc que ces grâces, ces inspira- 
tions, iront normalement s’intensifiant et se multipliant 
avec le progrès de l’âme, en même temps que la difficulté 
et la perfection croissante des actes à accomplir les rendra 
plus nécessaires (16). 


(16) Il y aurait ici à signaler comme cause de cette intensification 
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Si, a posteriori, nous interrogeons les maîtres de la 
vie spirituelle, nous aurons vite constaté leur unanimité 
sur ce point : tous, non-seulement les &« mystiques », mais 
aussi ceux que l’on est convenu de regarder comme le plus 
exclusivement & ascétiques », admettent que la condition 
essentielle de tout progrès un peu considérable dans la per- 
fection est une fidélité de plus en plus grande, de plus en 
plus constante et délicate, de l’âme à ces inspirations de la 
grâce; fidélité dont la première conséquence sera une multi- 
plication de ces inspirations et une croissance constante de 
leurs exigences. Tous les directeurs connaissent bien cette 
impression, par laquelle passent toutes les âmes un peu 
généreuses, lorsqu'elles sentent cette emprise de plus en 
plus complète et exigeante de Dieu sur leur vie, impression 
de frayeur qui leur fait se demander : où va-t-ilme mener? 
— et à laquelle doit s’opposer l'acte de foi et d’abandon 
total à la grâce, faute duquel tant d’âmes, n’osant pas se lais- 
ser arracher du sol, resteront toute leur vie à se traîner. 

Il arrive donc pour toutes les âmes saintes un moment 

«où cette emprise de la grâce et de ses inspirations sur leur 
vie devient générale et constante : non pas que, mêmealors, 
Dieu leur dicte, sous forme de révélations ou simplement 
d’inspirations parfaitement nettes et conscientes, ce qu’elles 
doivent faire dans chaque cas déterminé et se substitue en 
tout au travail de leur raison propre ; mais par ses inspira- 
tions, Dieu reste là, les assistant et les poussant sans cesse 
à des actes toujours plus parfaits de cette charité qui en 
eux imprègne l’exercice de toutes les autres vertus. 


dans inspirations divines, à côté de l’accroisse ment de la grâce sancti- 
fiante et des dons, la réception fréquente des sacrements et l'effet pro- 
duit par eux et étudié sous le nom de « grâce sacramentelle »: il semble 
bien que cette grâce propre à chaque sacrement soit, en tant qu’elle se 
distingue de la grâce sanctifiante, avant tout un titre à recevoir avec 
plus grande abondance tel ou tel ordre d’inspirations divines, de grâces 
actuelles fortifiantes ; ce qui la met en étroite relation avec les dons. Il 
serait fort intéressant d'étudier parallèlement à ce point de vue, cer- 
tains dons et la grâce sacramentelle p opre, par exemple, au sacrement 
de l’Eucharistie ou à celui de l’Ordre. 


Rev. p'asof. gr pe myaT., IV, Octobre 1923. Fr 
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C’est là cette « loi intérieure d'amour et de charité que 
le Saint-Esprit a coutume d’écrire et d’imprimer dans les 
cœurs » dont $. Ignace parle au début de ses Conslitutions 
et sur laquelle il comptait, plus que sur aucune prescription 
extérieure, pour assurer la conservation et la fécondité de 
son œuvre. 

C’est là cette onction habituelle du Saint-Esprit, cette 
action continuelle de ses dons qui, si elle n’est pas, comme 
l’activité de la charité, l’essence même de la perfection et 
de la sainteté, en est la condition et un caractère distinctif. 

Cette prédominence des inspirations, cette abondance 
de la grâce fortifiante, cette activité générale des dons du 
Saint-Esprit nous préparant à les recevoir, s’étendent dans 
les âmes saintes à /oule la vie, donc aussi bien à la vie active 
qu’à la vie de prière. Je consacrerai, en raison de lim- 
portance de ce point, un prochain article à rechercher quel- 
les transformations amène une telle emprise de la grâce 
dans l’oraison mentale de ces âmes; maisil ne faut pas ou- 
blier que cette emprise s’étend tout aussi loin, tout aussi 
fortement sur leur vie active : elle n’est pas moins éclatante, 
pour qui comprend les choses de Dieu, dans le dévouement 
inlassable et toujours souriant d’une petite sœur des pau- 
vres, que dans les oraisons brûlantes d’une carmélite. Pas 
plus l’un que l’autre, ces deux triomphes de la charité 
divine dans les âmes ne se peuvent expliquer en dehors de 
cette action constante de la grâce fortifiante préparée par 
les dons. Chez l’un éclatera le don de sagesse, chez un 
autre celui de conseil, de force ou de piété ; sous des formes 
diverses ce sera toujours l’action du même Esprit, multi- 
forme, mais aussi belle, aussi profonde ch ez Pun que chez 
Pautre (17). 


(17) Ce point à été fort bien mis en relief par M. MartrTaIN (Une ques- 
lion sur la vie mystique el la contemplation, Vie srimirueLce, 7 (1923). 
636-659) : « I1 conviendrait de distinguer, avec plus de soin peut-être 
qu’on ne le fait quelquefois, le terme vie mystique entendu au sens gé- 
néral de régime habituel des Dons, et le terme contemplation entendu 
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Il faut aussi noter que cette action de la grâce fortifiante 
est, d’une âme à l’autre, d’une période de la vie à l’autre dans 
la même âme, très inégalement consciente, même et surtout 
s’il s’agit des grâces, des consolations et désolations, d’or- 
dre non plus sensible, mais intellectuel, de celles donc 
auquelles nous préparent les dons du S.-Esprit. Il ne s’agit 
point, en effet, ne l’oublions pas, de révélations, de connais- 
sances nouvelles miraculeusement infuses, supposant des 
idées, des espèces intellectuelles nouvelles, il s’agit avant 
tout d’une lumière plus grande pour pénétrer des idées 
qui nous étaient déjà familières, d’une force plus grande 
donnée à telle inclination de notre volonté. Il arrivera donc 
le plus souvent qu’il sera impossible de distinguer, au moins 
avec certitude, cette action de Dieu, des effets naturels pro- 
duits dans l’âme par l'effet des lois psychologiques; il sera 
très facile de prendre pour une action immédiate de Dieu 
certains effets moins fréquents, plus intenses, que l’âme 
n’avait pas constatés encore en elle-même à ce degré, qu’il 
s’agisse de concentration plus profonde, d’alternatives 
d’exaltation ou de dépression. En appliquant les règles si 
sages que les auteurs donnent pour le discernement des 
esprits, l’âme et ses directeurs verront généralement 
quels sont les bons mouvements, ceux auxquels elle doit se 
livrer, qui donc viennent de Dieu et sont voulus par lui, 
directement ou indirectement. Mais fort souvent il sera 
impossible de dire si ce bon mouvement a une cause immé- 
diate naturelle ou surnaturelle — et cela, même pour des 
mouvements d’ordre intell ectuel. 


au sens propre. Si on glisse de l’un à l’autre, comme si dès l'instant 
qu'on dit Dons du Saint-Esprit on disait exercice prédominant des 
Dons d’Intelligence et de Sagesse, et donc contemplation proprement 
dite, on est conduit à faire violence au mot coniemplalion. En ce cas une 
âme qui ne peut prier que par Paler et Ave et qui manifeste le Don de 
Conseil ou le Don de Piété, ou le Don de Force, sera vite contemplative 
(et on confondra son cas avec celui de la nuit passive d’un contemplatif 
proprement dit}. Alors le sens des mots se perd. Et l'erreur s’introduit 
que cette âme doit nécessairement parvenir, si elle fait tout ce qui est en 
elle, à l'union transformante, ce qui est inexact. » (p. 646). 
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Parfois cependant, surtout s’il s’agit de certaines lumiè- 
res, de certaines touches plus profondes, qui tranchent plus 
vivement sur la trame ordinaire de la vie psychologique, 
et dans des âmes assez habituées à suivre les mouvements 
de leur vie intérieure, il ne restera guère de doute possible 
sur leurorigine; ce sera alors une vraie expérience de Dieu, 
de son action dans l’âme, qu’il s’agisse ici encore d’une tou- 
che reçue dans l’oraison ou au contraire d’une grâce de 
force ou de lumière reçue en pleine action. 

Qu'il s'agisse aussi de touche consolante ou aride : Dieu 
attirera les âmes à lui, suivant les cas, aussi bien en leur 
faisant éprouver un attrait délicieux, en leur donnant une 
lumière éblouissante, qu’en les détachant de tout, en leur 
faisant expérimenter leur néant, l'obscurité de leur intelli- | 
gence et la faiblesse de leur volonté, de façon à créer en  : 
elles cette faim de lui-même qui est une de ses plus 
grandes faveurs. 

Aussi cet état de l’âme toute livrée à l’action de la grâce 
pourra-t-il revêtir les formes les plus diverses, pourra-il 
exister à un plus haut degré chez des âmes toutes simples 
qui ne le soupçonnent même pas, tandis que chez d’au- 
tres il sera beaucoup plus conscient, se distinguera très 
vivement des états précédents ou des périodes. durant 
lesquelles un relâchement de fidélité a fait retomber l’âme 
sur elle-même. 

Et en ce sens, il est parfaitement vrai de dire que l’ac- 
tion des dons du Saint-Esprit peut être suivant les âmes, 
ou manifeste ou latente ; avec cette correction toutefois que 
l’action latente n’est pas nécessairement une action moins 


intense, moins puissante, moins fréquente. 

Cet état que nous trouvons réalisé dans tous les saints 
et même, à un degré moins éclatant, dans toutes les âmes 
parfaites, est-il un é/at mystique, constitue-il la vie mys- 
tique P à 

Si par vie mystique on entend une vie d'union amou- 
reuse à Dieu, très intime et produite plus par l’action de la 
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grâce en nous que par nos propres efforts, fruit des initia- 
tives de Dieu plus que des nôtres, il est évident que cette 
définition convient à l’état que nous venons de décrire et 
qu’il y a donc identité entre cet état et la vie mystique. 

Mais alors, on le voit, il faut aller jusqu’au bout et dire, 
comme le fait très logiquement Dom Louismet que les 
faits et grâces mystiques ne sont pas réservés exclusive- 
ment à telle période de la vie spirituelle, qu’ils apparaissent 
dès Les débuts de cette vie — que vie ascétique et vie mys- 
lique désignent en réalité deux aspects, l’un plus actif, 
Pautre plus passif, d’une vie spirituelle essentiellement 
une, mais dans laquelle peuvent dominer tantôt l’un, tantôt 
autre, de ces aspects. Si par suite on veut réserver le nom 
de vie mystique à Vétat intérieur dans lequel domine 
nettement le second de ces aspects, tandis que le premier 
reste prépondérant dans la vie ascélique, il faut conclure, 
comme nous l’avons fait ailleurs, qu’il ne reste alors entre 
les deux vies, à les opposer comme se succédant l’une à 
l’autre, qu’une simple différence de plus ou de moins. Le 
mode d’agir ascétique, humain si on le veut, dans lequel 
n’interviennent pas les dons du Saint-Esprit et les inspira- 
tions auxquelles ils nous rendent docile, et le mode mysti- 
que, surhumain, dans lequel ces dons et ces inspirations 
prennent la direction de l’âme, sont spécifiquement distincts 
entre eux : mais la vie ascétique et la vie mystique, caracté- 
risées, par la prédominance de l’un d’eux, n’ont entre elles 
qu’une différence de degré, de plus ou de moins. 

On a proposé comme principe de distinction spécifique 
entre ces deux vies le fait que, dans la vie mystique, le rôle 
des dons et des inspirations cesse d’être latent comme dans 
la vie ascétique, pour devenir manifeste et conscient. 

C’est, à mon avis, faire dépendre cette distinction d’une 
circonstance extrinsèque au rôle essentiel des dons et des 
inspirations, rôle qui pourra être bien plus considérable et 
bien plus habituel dans une âme où il reste fatent, incons- 
cient, que dans une autre où il est plus visible. Cette visi- 
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bilité, en effet, peut dépendre de circonstances person- 
nelles, comme l'habitude de s’analyser, absolument 
étrangères à l’intensité de l’action de Dieu dans l’âme. 

On peut donc dire très légitimement que cette docilité 
de l’âme aux inspirations du Saint-Esprit, reçues grâce 
aux dons du Saint-Esprit d’une façon de plus en plus 
abondante et de plus en plus parfaite, est en même temps 
caractéristique de la vie mystique au sens large du mot, 
et condition essentielle de toute vraie sainteté, et que par 
conséquent il n’y a ni sainteté, ni même véritable perfection 
de la vie spirituelle, en dehors de la vie mystique ainsi 
entendue. 

Et c’est là ce que prouvent abondamment les textes 
réunis de divers côtés pour établir l’appel de toutes les 
âmes à la vie mystique. C’est là aussi ce qui n’est, au fond, 
nié par personne : les auteurs qui, comme le P. Poulain, 
Mgr Lejeune ou Mgr Farges, nient le plus nettement l’appel 
général des âmes aux grâces de contemplation infuse pro- 
prement dite, n’ont jamais nié cela: il suffit, pour s’en rendre 
compte, de se donner la peine de les lire attentivement et 
de les comprendre, et c’est perdre son temps que de recom- 
mencer sans cesse à leur démontrer ce qu’ils n’ont jamais 
contesté. 

Entre eux et leurs contradicteurs la vraie question est 
différente : il s’agit de savoir quel effet a nécessairement 
cette emprise générale de la grâce sur le mode d’oraison 
des âmes en qui elle se réalise : la prière de ces âmes par- 
faitement dociles à l’action du Saint-Esprit en elles, sera- 
t-elle nécessairement et toujours de forme proprement con- 
templative? Cette prédominance dé la vie mystique en elles, 
au sens expliqué, comportera-t-elle nécessairement des 
grâces plus ou moins hautes de contemplation infuseP 
Question beaucoup moins générale, que j’ai réservée pour 
un prochain article, en raison de son importance et des 
multiples distinctions qu’elle appelle. 

Je terminerai simplement celui-ci en posant une question 
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d’opportunité : convient-il dans l’usage courant d'employer 
sans plus le terme de vie mystique pour désigner cet aspect 
général plus passif de la vie spirituelle dont je viens de 
parler et dont les dons du Saint-Esprit sont l’élément 
caractéristique ? 

Au moyen-âge, assurément, les mots vie mystique ont 
un sens plus large puisqu’ils sont synonymes de vie spi- 
rituelle et englobent des éléments que, maintenant, nous 
rattachons à la vie ascétique dans son sens le plus strict. 
Mais aujourd’hui, étant donné que ce prestigieux mot de 
mystique nous arrive tout chargé d’acceptions diverses, 
de résonnances multiples, pouvons-nous l’employer ainsi 
sans risquer de jeter dans les esprits une dangereuse con- 
fusion et de nous exposer à de redoutables équivoques P 

Non, si nous prétendons employer ce mot pour carac- 
tériser et définir indifféremment des réalités d'ordre fort 
divers comme la conduite habituelle de la grâce dont ñous 
parlons ici, et des formes d’oraison spéciales comme celles 
que décrit sainte Thérèse à la fin de son Château. 

Oui, au contraire, si nous acceptons de prendre le mot 
de mystique pour ce qu’il est devenu en fait à l’heure 
actuelle, c’est-à-dire un de ces mots brillants et attirants 
(comme en politique ceux de démocratie ou de libéralisme) 
qui expriment avant tout une tendance, un idéal, mettent 
en relief un aspect des choses, plus qu’ils ne servent à 
caractériser ou à définir des réalités précises : car alors il 
reste bien entendu que les écrivains, tout en s’assurant le 
bénéfice de la vogue et du prestige attachés à ce mot, ne 
négligeront pas de définir en termes plus fixes et plus 
précis les réalités dont ils entendent nous parler. 

Quant à espérer fixer ce mot dans les limites rigou- 
reuses d’un sens technique, la chose paraît aujourd’hui bien 
difficile : il vaut mieux, je crois, que les théologiens fassent 
porter leurs efforts sur d’autres mots qui, comme ceux de 
contemplation infuse ou d’inspirations du Saint-Esprit, 
leur appartiennent davantage en propre et dont, par con- 
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séquent, ils peuvent davantage espérer fixer un sens tech- 
nique uniformément reçu, comme ils l’ont fait avec tant de 
profit pour les principaux termes de la théologie dog- 
matique. 


On pourra donc, si l’on veut, appeler vie mystique, 
l’état spirituel qui est caractérisé par ce rôle prédominant 
des inspirations et des dons du Saint-Esprit, tel que j'ai 
essayé de le décrire et tel qu’on le constate dans toutes les 
âmes saintes ; à une condition toutefois, c’est de prendre 
le terme de mystique dans un sens large, qui implique 
bien les idées d’union amoureuse avec Dieu et de plus 
grande passivité sous l’action de sa grâce, mais qui ne 
comporte nécessairement ni une connaissance expérimen- 
tale de Dieu, ni une forme d’oraison strictement contem- 
plutive. 


Rome Joseph DE Gui8Eerr, S. J. 


NOTES ET DOCUMENTS 


UNE INTRODUCTION MUSULMANE 
A LA VIE SPIRITUELLE 


(Suite) (1) 


CHAPITRE V.— CINQUIÈME PAS : LES IMPULSIONS 


H y en a deux nécessaires pour parcourir le chemin de 
la perfection : la crainte et l'espérance. La crainte du chä- 
timent est nécessaire pour éviter les péchés et les défauts 
et pour ne pas s’enorgueillir des vertus déjà acquises. 
L’espérance est nécessaire pour s’animer à la vertu, en 
triomphant des obstacles et des empêchements de la route, 
surtout de la tiédeur, par l'espoir de la récompense éter- 
nelle, et pour supporter les tribulations que Dieu envoie, 
car celui qui espère un bien, souffre avec contentement les 
ennuis pour l’obtenir; celui qui aime vraiment, supporte 
avec plaisir les épreuves auxquelles le soumet l’aimé, et y 
trouve même des joies ineffables ; les piqûres des abeilles 
ne sont point douloureuses, quand on pense à la douceur 
du miel; le journalier monte avec son énorme charge 
l'escalier pendant toute la journée, épuisé de fatigue et de 
chaleur, en pensant aux deux deniers qu’il gagnera le soir; 
le laboureur supporte toute l’année la chaleur et le froid, 
la misère et le travail pénible, en pensant à l’aire, quand 
arrivera le temps de la récolte. Ainsi le dévot, pensant au 
ciel, supportera allègrement le pénible travail de la vie 
spirituelle et les privations de ce monde. — Nécessité de 
ces vertus, la crainte de Dieu et l’espérance en sa miséri- 
corde, pour la vie dévote, dont l’âme doit parcourir le 


(1) Voir RAM, 1933, p. 275-294. 
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chemin. Comparaison de l'animal, excité à marcher par le 
fouet et le sac d'avoine. Comparaison de l’enfant, encouragé 
à aller en classe, par le double stimulant des promesses de 
ses parents et des menaces deson maître. 

Essence de la crainte : émotion douloureuse qu’éprouve 
l’âme à la pensée de quelque mal qui lui peut survenir. — 
Quatre motifs de crainte salutaire pour la vie spirituelle : 
le souvenir des péchés commis, la pensée du lourd châti- 
ment mérité, la conscience de sa propre faiblesse pour le 
supporter, la foi en la toute puissance du Juge suprême. — 
Essence de l’espérance : émotion d’allégresse que lâme 
éprouve, en pensant à la bonté de Dieu et en se reposant sur 
la divine miséricorde. — Quatre motifs de l’espérance salu- 
taire : le souvenir des bonnes œuvres pratiquées ; la pensée 
de la récompense promise, supérieure à tout mérite; le 
souvenir des grâces et bienfaits déjà obtenus de Dieu en 
cette vie, au temporel comme au spirituel, sans mérite de 
notre part; la considération de la largeur de sa miséri- 
corde qui est antérieure à sa colère. 

Difficulté de concilier l'emploi mesuré de ces deux im- 
pulsions, la crainte et l’espérance, sans excès ou défaut de 
Pun ou de l’autre. La crainte exagérée dégénère en déses- 
poir ; l’espérance exagérée, en présomption. — Trois re- 
mèdes pour assurer cet équilibre harmonieux : 1° médita- 
tion des promesses et menaces contenues dans les textes 
révélés ; 2° méditation des châtiments exemplaires infligés 
par Dieu à Lucifer, Adam, Noé, Abraham, Moïse, Balaam, 
David, Jonas, etc. et des cas remarquables de pardon où 
brille Pamplitude infinie de la divine miséricorde; 3° mé- 
ditation des récompenses et châtiments que Dieu tient pré- 
parés pour ses serviteurs dans la vie future : mort, purga- 
toire, jugement, enfer et paradis. — L’espérance est plus 
utile pour le dévot qui n’est pas encore arrivé à la perfec- 
tion ; la crainte l’est pour les parfaits, de dévotion solide. 
— Différence entre l'espérance salutaire et la vaine pré- 
somption ou confiance : double comparaison de qui espère 
la récolte en travaillant son champ et de celui qui prétend 
obtenir sans travailler. — Exhortation finale (p. 53-60). 
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CHAPITRE VI. — Du sixI1ÈME PAS : LES VERS RONGEURS 


Dans le chemin de la perfection que le dévot commence 
déjà à parcourir, deux nouveaux périls s'offrent à Lui : l’hy- 
pocrisie et la vanité, qui corrompent tout le mérite de la 
vie dévote. 

Ver premier : l'hypocrisie spirituelle. — Quatre dom- 
mages qu’elle produit : l'œuvre accomplie seulement pour 
paraître saint aux yeux des hommes, mérite le plus parfait 
mépris de la part des anges gardiens, même en cette vie, 
et, de la part de Dieu, rejet public et solennel, devant tous 
les humains, au jour du jugement; cela entraîne en outre 
la perte du ciel et la condamnation à l’enfer. — La pureté 
d'intention et Phypocrisie spirituelle s’opposent mutuelle- 
ment : celle-là est la volonté de gagner la vie future au prix 
de la vie présente, c’est-à-dire, en pratiquant la vertu pour 
Pamour de Dieu; l’hypocrisie, au contraire, est la volonté 
de gagner la félicité présente moyennant les œuvres qui 
ont pour objet la vie future. Deux classes d’hypocrisie : la 
simple, qui vient d’être définie, et la mixte, qui consiste à 
vouloir obtenir, par les bonnes œuvres, la félicité présente 
et la future à la fois. La pureté d’intention rend méritoire 
la bonne œuvre, comme l’hypocrisie la rend inacceptable 
pour Dieu, en lui faisant perdre tout son mérite. — La pu- 
reté d’intention dans les œuvres dévotes intérieures et exté- 
rieures, et dans les indifférentes. De même dans les dévo- 
tions surérogatoires. L’intention pure avant, pendant et 
après l’œuvre. Œuvres qui exigent chacune une intention 
particulière et œuvres pour lesquelles il suffit d’une inten- 
tion pour que toutes soient méritoires. L’intention n’est pas 
pure de celui qui agit pour que Dieu lui donne en récom- 
pense des biens temporels, sauf s’il les cherche comme des 
moyens de servir Dieu plus à loisir et de propager parmi les 
hommes la véritable religion (p. 60-63). 

2° ver : la vanité spirituelle. — Nécessité de l’éviter 
pour deux motifs : elle prive des secours de la divine grâce 
et détruit le mérite de l’œuvre bonne, selon ces paroles de 
Jésus à ses apôtres : &t Combien de lampes éteint le vent ! 
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combien de dévots corrompt la vanité ! (8) ». — Essence de 
la vanité spirituelle : se glorifier, s’infatuer de ses vertus en 
attribuant son mérite et sa noblesse à sa propre valeur et 
non à la grâce de Dieu. — Origine de cette fatale illusion 
dans l’esprit du dévot : on la doit à l’inadvertance ou à lou- 
bli de la nécessité de la grâce. — L’hypocrisie est plus dan- 
gereuse pour l’âme que la vanité spirituelle. 

Thèmes de méditation, utiles pour combattre l’hypocrisie 
spirituelle : 1° Dieu a fait toutes les merveilles de la création, 
seulement pour que l’homme, en les voyant, reconnût que 
son auteur est tout-puissant et très sage. Par contre, le dévot, 
pour une misérable prière qu’il fait, pleine de défauts, ne 
se contente pas que Dieu la voie et, à cause d’elle, le loue 
et le récompense, mais aspire à être vu et loué des hom- 
mes. 2° Il est déraisonnable et fou de vendre pour des piè- 
ces de cuivre une perle précieuse qui vaut des milliers de 
ducats. C’est là ce que fait le dévot qui, pour obtenir la 
louange des hommes, perd complètement le mérite infini 
de ses bonnes œuvres. 3° Si les hommes, dont le dévot re- 
cherche l'éloge, savaient que, par sa dévotion, il n’a rien 
d’autre en vue, ils le mépriseraient et se moqueraient de sa 
vertu. Au contraire, s’il cherche l’éloge et l'amour de Dieu, 
il est sûr de l’obtenir. 4 Celui qui pouvant, par ses efforts, 
se rendre agréable aux yeux d’un grand roi, n’aspire qu’à 
plaire à un vil balayeur, fait montre de sottise et de bassesse 
d’aspirations. C’est ce que fait le dévot qui, en pratiquant 
la vertu, cherche à plaire aux hommes et non à Dieu. Sans 
compter qu’en plaisant à Dieu, il est plus facile et plus cer- 
tain que lon plaise aux hommes, dont les cœurs sont en 
la main de leur créateur. 

Thèmes de méditation, utiles pour combattre la vanité 
spirituelle : 1° La valeur de l’œuvre bonne vient, non de sa 
réalité physique, mais de ce qu’elle est cable à Dieu. 
Dès lors elle perd toute sa valeur, si elle se fait par vaine 
gloire. Une courte prière, une brève oraison jaculatoire 
valent physiquement moins que le travail de tout un jour 


(8) Cf. Mat. VI, 22-23; Luc, XI, 34 : « Lucerna corporis tui est ocu- 
lus tuus... Si autem oculus tuus fuerit nequam, totum corpus tuum 
tenebrosum erit. » Saint Augustin interprète cette comparaison au sens 
de l'intention dans les œuvres. 


si 
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d’un ouvrier qui gagne deux deniers, et, néanmoins, accep- 
tées par Dieu, elles servent à acquérir une félicité infinie. 
Une grappe de raisin vaut, sur le marché, un sixième de 
denier, mais offerte à un roi ef acceptée par lui, elle peut 
bien valoir, à celui qui l’a offerte, mille ducats, seulement 
parce qu’elle a plu. Au contraire si on la refuse, elle reprend 
la valeur infime qu’elle avait sur le marché. 2 Le courti- 
san sert son roi, jour et nuit, en des charges basses ou en- 
nuyeuses ou pesantes ou dangereuses, pour un salaire qui 
en lui-même est chose vile et qui, en outre, est par son 
origine de Dieu et non du roi. Dieu, lui, nous a créés, nous 
conserve et nous comble de bienfaits corporels et spirituels, 
temporels et éternels; et néanmoins, quand, à son service, 
nous faisons une pauvre et courte prière, pleine d’imper- 
fections, pour laquelle il nous a promis une récompense 
infinie, nous en tirons vanité. 3° Si un roi, servi et honoré 
par des princes et des potentats et loué par des sages et des 
poètes, entouré d’un cortège de grands et de chefs, admet- 
tait avec bienveillance à sa cour un vil paysan et lui assi- 
gnait une place parmi ses serviteurs, en le recevant avec 
affabilité et en se montrant satisfait de son service fait avec 
négligence et grossièreté, tous diraient qu’il accorde au 
paysan un honneur insigne, fort au-dessus de ses mérites; 
mais si le paysan s’enorgueillissait de cet honneur, en l’at- 
tribuant à sa propre valeur, tout le monde le traiterait 
d’imbécile. Pareille est la stupidité du dévot tirant vanité 
de sa perfection spirituelle. 4° Si ce même roi donnait per- 
mission à ses courtisans de lui présenter leur hommages et 
qu'après qu’ils lui auraient offert de très riches joyaux, des 
parures précieuses et des trésors splendides, le paysan 
s’avançait avec une corbeille de raisins ou un paquet de 
jardinage et que le roi laccueillit avec bienveillance et 
acceptât son pauvre présent, en le récompensant magnifi- 
quement, il faudrait attribuer sa conduite à pure généro- 
sité et faveur de sa part; mais si le paysan tirait vanité de 
cette distinction, en la prenant pour un effet de ses pro- 
pres mérites, il faudrait le traiter de fou et de déséquilibré. 
Le même jugement est à porter sur le dévot qui s’enor- 
gueillit (p. 64-67). 

Triple difficulté que renferme l’entreprise de triompher 
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de ce pas, ou d’éviter l’hypocrisie et la vanité spirituelle : 
1° La subtilité et la dissimulation des mobiles et impulsions 
de ces deux défauts, qui se faufilent et s’insinuent dans 
l’âme sans que leur présence soit remarquée, sinon par les 
dévots experts en théologie mystique, toujours vigilants, 
et qui ont l’attention toujours éveillée sur eux-mêmes. 
2° La grave illusion à laquelle ils exposent l’âme, puisque 
ces deux vices peuvent détruire, en un clin d’œil, toute la 
valeur et tout le mérite d’une longue vie de perfection spi- 
rituelle, de sorte qu’une simple bonne pensée, pure d’hypo- 
crisie el de vanité, possède aux yeux de Dieu une valeur 


infinie; par contre, une longue vie de soixante-dix ans, par. 


exemple, passée à servir Dieu, devient stérile, sans pureté 
d'intention. La perfection ne repose pas sur la multitude 
des actes de piété, mais sur l'esprit avec lequel ils sont 
accomplis, non sur la quantité, mais sur la qualité, non sur 
les apparences extérieures, mais sur ce que cache linté- 
rieur. C’est pour cela que les maîtres spirituels disent 
qu’une seule perle vaut mieux que mille grains de verre. Il 
ne faut pas s’illusionner, en croyant que le mérite consiste 
à beaucoup prier et jeûner. Ce n’est pas le nombre, la durée 
et la multitude des actes que Dieu regarde. De rien ne ser- 
vent les noix si elles sont vides. Il est inutile d’élever à 
une grande hauteur le toit d’une maison, si les fondements 
ne sont pas solides (9). 3° L’énormité du danger que l’on 
court dans l’entreprise : il s’agit, en effet, de plaire à un roi 
infiniment noble et parfait, qui nous a comblés d’une infi- 
nité de grâces, par les actes de notre âme finie, imparfaite 
et inclinée au mal par nature. Il est donc facile de broncher, 
de commettre une défaillance, d’accueillir une pensée fugi- 
tive de vanité spirituelle, qui souille la pureté de l’œuvre 
pieuse et la rende inacceptable aux yeux de ce roi, auquel 
nous devons tant et dont la majesté et la grandeur infinie 


(3) Confronter avec l’usage fait par S. Augustin de la même compa- 
raison, au sermo X de Verbo Domini : « Magnus esse vis ?a minimo in- 
cipe. Cogitas magnam fabricam construere celsitudinis ? de fundamento 
prius cogita humilitatis; et quantam quisque vult et disponit superim- 
ponere molem aedificii, quanto erit maius aedificium, tanto altius fodit 
fundamentum, Et fabrica quidem cum construitur, in superna consur- 
git : qui autèm fodit fundamentum, ad ima deprimitur. Ergo et fabrica 
ante celsitudinem humiliatur, et fastigium post humiliationem erigitur ». 
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méritent tant que ni les anges, ni les saints et les prophètes, 
en le louant et le glorifiant sans cesse dans le ciel, ne sont 
capables de lui offrir le tribut d’adoration dont il est digne. 
Et en outre nous perdons une félicité éternelle et nous 
acquérons un châtiment durable et insupportable. C’est 
pourquoi celte faible et même nulle valeur des œuvres hu- 
maines aux yeux de Dieu a été considérée avec une humi- 
lité salutaire par les maîtres de la vie spirituelle, convain- 
cus que cet aveu était le meilleur moyen de se rendre agréa- 
bles à Dieu. C’est qu’en plus il faut correspondre, par le 
moyen de ces œuvres-imparfaites, aux grâces reçues ; aussi 
ces maîtres disent-ils que, pour le jugement de l’âme, on 
mettra en évidence trois livres où sera contenu le compte 
exact de ses verlus, de ses vices ou défauts, et des grâces 
reçues. C’est pour cela enfin que le Prophète enseigne que 
seules les œuvres bonnes, exemptes de vanité et d’hypo- 
crisie et inspirées du pur amour divin, arrivent à traverser 
les sept cieux et à monter jusqu’en la présence de Dieu qui 


les déclare agréables à ses yeux (p. 67-70). 


Résumé el exhortation finale : En résumé, tout ce qui concerne 
ce pas revient à ce que, si tu examines et considères combien, d’un 
côté, il importe de plaire à Dieu par tes œuvres et, de l’autre, combien 
peu valent toutes les créatures, combien elles sont faibles et ignoran- 
tes, tu comprendras que tu ne dois en faire aucun cas, ni te soucier 
qu'elles te louent ou non, ni qu'elles t'honorent et te distinguent par 
leur affection et leur considération, qui n’ont pour toi aucune valeur 
-et ne sont d'aucun service. D'un autre côté, si tu contemples la vileté 
méprisable des choses de ce monde, et la rapidité fugitive avec laquelle 
elles disparaissent, tu comprendras que tu ne dois espérer d'elles au- 
cune récompense pour tes bonnes œuvres. Parle donc ainsi à ton âme : 
« Oh mon âme! la louange du Seigneur de l'univers et sa reconnais- 
sance sont sans doute meilleures pour toi que les louanges des créa- 
tures impuissantes et ignorantes, qui ne connaissent ni la valeur 
réelle de tes actes ni combien il t'en coûte pour les réaliser. Elles n’ar- 
rivent pas davantage à mesurer le mérite de tes œuvres et de tes 
efforts, puisqu'il est très facile qu'elles te jugent inférieur à d'autres 
qui sont en réalité à mille degrés au-dessous de tes mérites, ou qu'elles 
t’'abandonnent dans l'occasion où la nécessité est 11 plus pressante et 
t'oublient. Même si elles ne te traitent pas ainsi, que peut bien valoir 
ce que tu attends de leur aide ? et à quelle limite extrême s'étend leur 
pouvoir ? Sans compter qu'étant des créatures, elles sont dans la main 
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de Dieu qui les gouverne comme il lui plaît et les dirige selon son gré. 
Sois donc intelligente, Ô mon âme, et ne p-rds point pour elles le 
mérite de tes bonnes œuvres, si précieux aux yeux de Dieu ; ne rejette 
pas la louange de celui dont l'éloge constitue toute noblesse et 
toute gloire, ni les dons de celui sur la libéralité de qui repose toute 
richesse. Le poète avait raison qui disait: « Vaine est la veille des 
yeux qui veillent pour contempler autre chose que ton visage et inu- 
tiles sont les larmes pour tout malheur qui n’est pas celui de te per- 
dre ». Dis après cela à ton âme : « O mon âme! qu'y a-t-il de meil- 
leur pour toi : un ciel éternel ou les grossiers plaisirs défendus de ce 
bas monde et ses inutiles et caduques vanités ? Il dépend de toi d'ob- 
tenir cette félicité éternelle et durable par tes bonnes œuvres. N’aies 
donc point des aspirations si basses, ni un idéal si peu noble, ni une 
manière d’agirsi vile. Ne vois-tu point comment la colombe augmente 
de valeur et de prix quand elle est une colombe messagère, c’est-à- 
dire une colombe céleste? Elève donc toi aussi toutes tes aspirations 
vers le ciel, consacre ton cœur tout entier à Dieu seul, dans la main 
de qui est tout ce qui existe. Ne perds pas pour un rien tout ce que 
tu as pu gagner avec tes bonnes œuvres. Car si tu réfléchis bien et si 
tuexamines les secours el les grâces que Dieu t'a accordés pour réaliser 
cette œuvre de dévotion dont lu t’enorgueillis, tu remarqueras qu'il à 
commencé par te donner, le premier, la capacité de la réaliser, c’est- 
à-dire l'instrument ; puis il a écarté de toi les obstacles afin que tu 
puisses en toute liberté t’adonner à la réaliser ; ensuite il t’a honoré 
de sa divine grâce et de son aide, en te facilitant l'effort et en incli- 
nant ton cœur à l’action ; mais, en outre, bien que son infinie majesté 
et sa grandeur n’eussent aucun besoin de toi ni de ton œuvre, et que 
pour l’exécuter il lait accordé tout son secours, il à daigné par sur- 
croit donner, en ta faveur et pour ton œuvre, des éloges et des récom- 
penses que tu ne méritais nullement. Enfin il se montre sensible à ton 
dévouement, te loue pour cela et t’accorde son amour. Tous ces bien- 
faits sont l'œuvre de sa grâce exclusivement. Sinon, d'où te viendrait 
ce mérite ? et quelle valeur aurait, par elle seule, ton action misérable 
et défectueuse? Rappelle-toi donc, mon âme, la bienveillance de ton 
Seigneur généreux et compatissant, qui t'a octroyé tant de bienfaits 
pour réaliser cette œuvre, et rougis de lui attribuer de l'importance et 
du mérite pour elle-même. Au contraire, puisque c'est à Dieu que re- 
vient à chaque instant tout mérite, n’ais souci, après l'avoir réalisée, 
que de t’humilier devant lui, et le supplieravec soumission et ferveur 
de l'accepter .…. S'il t'accorde cette suprême faveur d'accepter ta pau- 
vre petite offrande, il aura certainement mis le comble à sa bienveil- 
lance et à sa grâce envers toi. Et alors, quelle félicité, quelle royauté, 
quelle gloire, quelle élévation et quels honneurs, quels biens, quels 
trésors et dons il te préparera ! Mais s’il ne l'accepte pas, quelle ruine, 
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quelle erreur, quelle catastrophe ! Occupe-toi donc et préoccupe-toi 
de cette affaire... (p. 70-71). 


CuapirRe VII. — Du sEPTIÈME PAS : LA Louaner 
ET LA GRATITUDE 


Une fois parcourues toutes les étapes du chemin de la 
dévotion et atteint l’objectif de la vie spirituelle, exempte 
de défauts et d'imperfections, il ne reste qu’à louer Dieu 
pour ce bienfait et à lui témoigner sa reconnaissance. Cela 
pour deux motifs : 1° pour que Dieu nous accorde la grâce 
de la persévérance à son service, qui ne s’oblient que si 
Vâme se montre reconnaissante pour les bienfaits reçus; 

pour que Dieu nous les augmente. C’est la conduite 
qu’observe avec son serviteur le maître prudent : s’il cor- 
respond parfaitement au bienfait reçu, il lui en accorde un 
autre, voyant qu’il en est digne; sinon, il lui enlève celui 
qu’il lui avait déjà accordé (10). 

Classification des bienfaits divins en deux groupes : 
temporels ou profanes et éternels ou spirituels. Les tempo- 
rels se subdivisent en deux classes : ceux qui comportent 
un profit et ceux qui évitent un dommage. Aux premiers 
appartiennent la possession d’un organisme corporel en- 
tier et sain, d’un côté, et de l’autre la satisfaction des appé- 
tits sensibles et des nécessités physiques, savoir, le manger, 
le boire, le vêtement, etc. Aux seconds appartiennent d’un 
côté la grâce d’être exempt des infirmités physiques, graves 
et chroniques, et de l’autre le bienfait d’être délivré des dis- 
grâces physiques provenant soit des agents naturels, soit 
des hommes, soit des bêtes, etc. Les bienfaits éternels ou 
spirituels sont également de deux classes : positifs ou grâ- 
ces de direction, négatifs ou grâces de préservation. Les 
grâces de direction sont l’appel à la foi islamique et à la 
doctrine orthodoxe et l’appel à la vertu ; celles de préser- 
vation sont ces grâces par lesquelles Dieu garde l’homme 


(10) Comparer avec la parabole évangélique du maître et des servi- 
teurs, le bon et le mauvais (ue, XIX, 12-26), qui se termine ainsi : 
« Dico autem vobis quia omni habenti dabitur, etabundabit; ab eo au- 
tem qui non habet et quod habet auferetur ab eo ». 


REV. D’ascé. er px MYsT., ÎV, Octobre 1923, 25 
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de l’incrédulité, du polythéisme, de l’hérésie, du schisme 
et de toute espèce de péché. 

Essence de la gratitude et de la louange. La première, 
selon certains maîtres, est un acte intérieur opposé à lin- 
gratitude; la seconde est un acte extérieur, opposé au 
blâme. Mais, pour d’autres docteurs, la gratitude implique 
aussi des actes extérieurs. Tous les auteurs ascétiques 
conviennent néanmoins qu’il n’y a pas gratitude pour les 
bienfaits divins, si l’âme et le corps n’évitent toute offense 
au souverain bienfaiteur. En tant qu’acte intérieur, la gra- 
titude est un sentiment d’exaltation, de respect et de véné- 
ration affectueuse pour le bienfaiteur, par un juste retour 
de ses bienfaits, et tel qu’il étouffe en l’âme tout désir de lui 
déplaire. Ceci est le moins que l’on puisse dire : que 
obligé n’emploie pas les bienfaits mêmes, qu’il a reçus, en 
guise d'armes pour blesser et offenser son bienfaiteur. 
Ensuite, la gratitude doit manifester son influence par une 
intensité a grande de l'effort pour pratiquer la vertu et 
servir avec bios de sollicitude le bienfaiteur. 

Matière ou objet de la gratitude. I] est clair qu’elle re- 
tombe sur les bienfaits temporels et spirituels, mais l’on 
discute si elle peut et doit aussi retomber sur les tribula- 
tions et les disgrâces temporelles, maladie, pauvreté, etc. 
Quelques maîtres spirituels disent que non, parce que la 
gratitude a pour objet les grâces, comme la patience, les 
disgrâces. Ils ajoutent qu’il n’y a pas de disgrâce temporelle 
qui ne soit accompagnée de grâces appropriées, sur les- 
quelles devra retomber la gratitude du dévot. A Dieu, en 
effet, nous devons beaucoup de bienfaits en chaque tribu- 
lation : {1° que cette tribulation n’affecte pas la vie spirituelle 
de notre âme; 2° qu’elle ne soit pas plus lourde qu’elle n’est; 
3° que Dieu nous préserve du péché d’impatience à l’égard 
de la tribulation; 4 qu’il nous accorde sa récompense 
éternelle, si on la supporte avec résignation; 5° que la tri- 


bulation soit passagère et non permanente; 6° qu’elle nous 


vienne de la main de Dieu et non de la créature, et même 
dans le cas où elle nous vient immédiatement de la créature, 
cependant c’est un bienfait divin que cette tribulation soit 
pour celui qui la souffre un mal physique et non un mal 
moral, tandis que le contraire arrive à la créature qui la 
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produit. D’autres maîtres spirituels (Algazel avec eux) 
soutiennent que la gratitude doit et peut avoir pour matière 
directe les tribulations temporelles, parce que celles-ci 
offrent par elles-mêmes au dévot, de si grands avantages, 
des occasions si indicibles de progrès spirituels, de telles 
compensations dans leurs conséquences que, en compa- 
raison, toute tribulation, si lourde qu’elle soit, est un rien. 
C’est comme si l’on vous versait une potion amère répu- 
gnante pour vous guérir d’une maladie mortelle, ou si l’on 
vous saignait ou vous appliquait des ventouses; l’incom- 
modité et l'ennui éprouvé sont compensés par la santé du 
corps et le bien-être qui en est la suite. De sorte que la 
douleur de la saignée et l’amertume de la potion doivent 
être envisagées comme une grâce extraordinaire et une 
faveur singulière, bien que dans leur forme et apparence 
extérieures ce soient des choses répugnantes et contraires 
à l’inclination naturelle de l’âme et à son appétit. C’est 
pourquoi vous loueriez qui vous les a appliquées et auriez 
pour lui toute la reconnaissance possible. Il faut, en effet, 
observer que la grâce ou le bienfait n’est pas un bien pré- 
cisément parce qu’elle produit une délectation sensible et 
parce qu’elle satisfait les appétits ou instincts naturels, mais 
uniquement parce qu’elle augmente le degré d’élévation 
de l’âme. Donc, si la disgrâce est une cause occasionnelle 
pour que le dévot croisse en noblesse spirituelle et monte 
plus haut dans échelle de la perfection, ce sera en réalité 
une grâce, bien qu’elle passe pour une disgrâce et une tri- 
bulation à cause de son apparence extérieure. 

Excellence relative de la gratitude et de la patience. 
Algazel soutient qu’en réalité c’est là une question inutile, 
parce que les deux vertus sont mutuelles et inséparables : 
en cette vie de misère, il n’est pas possible d’être exempt 
de tribulations, et comme la gratitude implique, ainsi que 
nous l'avons vu, d'éviter toute offense contre Dieu bienfai- 
teur, il en résultera que l’âme reconnaissante évitera lim- 
patience dans les tribulations que Dieu lui envoie et sera, 
par suite, patiente (p. 71-73). 


Economie divine dans l'administration de sa grâce. — Elle se résume 
en deux principes. /remier principe : Dieu n'accorde la grâce qu'à 
celui qui en connait la valeur, et seul en connaît la valeur qui sait en 
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élre reconnaissant. La thèse se démontre par le texte du Coran (VI, 53), 
où Dieu met sur les lèvres des infidèles cette demande, à propos des 
croyants : « Est-ce là ceux que Dieu a comblés de ses grâces? » Le Sei- 
gneur répond : « Est-ce que Dieu ne sait pas mieux que vous qui sont 
les reconnaissants? » En d’autres termes, ces sots pensaient que la 
grâce devrait s’accorder seulement à ceux qui possédaient plus de 
richesses et étaient d’une race plus noble et plus illustre; c’est 
pourquoi ils disaient : « Comment va-t-on l'accorder à ces pauvres 
plutôt qu'à nous? » Et ainsi, avec un ton de moquerie et de mépris, 
ils demandaient : « Est-ce là ceux que Dieu a comblés de ses grâces ? » 
À quoi Dieu répond par cette phrase subtile et claire : « Est-ce que 
Dieu ne sait pas mieux que vous qui sont les reconnaissants? » Ré- 
ponse qui sUPHOSe Ce raisonnement implicite : Le Seigneur généreux 
accorde sa grâce à celui-là seul qui en connaît la valeur, et seul en 
connaît la valeur qui l’accueiile avec toute son âme et son cœur et la 
préfère à toutes les autres choses de ce monde, sans se préoccuper 
d'elles, et en plus ne se lasse pas de rester à la porte de son maître, en 
lui offrant le tribut de la reconnaissance. « Et comme de toute éternité, 
nous savions, dit Dieu, que ces pauvres connaîïîtraient la valeur de 
cette grâce et en seraient reconnaissants, c'est pour cela qu'ils ont été 
plus dignes que vous de la recevoir, sans que nous ayons en rien tenu 
compte de vos richesses, de vos propriétés, de vos bonheurs mondains, 
de votre famille et de votre noble lignage. Vous, au contraire, vous 
n'avez considéré comme grâce de ma part que le monde et ses vanités, 
la gloire, une haute naissance et non pas la religion, la science, la 
vérité et la connaissance de ces trois choses; les autres seules avaient 
votre estime ct vous étaient un sujet d’orgueil. Ne voyez-vous pas 
comme vous acceptez à peine ces grâces spirituelles, la religion. la 
science et la vérité, seulement dans la mesure où elles vous apportaient 
quelque profit temporel? Et c'était un symptôme évident que vous Les 
mésestimiez et en faisiez peu de cas. Par contre, ces pauvres se tuaient 
pour elles, ils consumaient toutes leurs énergies en leur honneur, 
sans se préoccuper de ce qu’ils perdaient par là des choses de ce monde, 
ni non plus de qui, à cause de cela, les traitait en ennemis. Il vous 
faut donc comprendre qu'ils connaissaient la valeur de cette grâce et 
que dans leur cœur était si enracinée l'idée de leur importance, qu'ils 
regardaient comme rien la perte de toutes choses. èn dehors d'elles, 
et supportaient avec joie toutes les tribulations nécessaires pour les 
obtenir, et passaient leur vie entière à en rendre grâce. C’est pourquoi 
ils furent jugés dignes de cette sublime grâce, de cet immense bien- 
fait, dans les secrets de ma prescience, et je les leur ai accordés plutôt 
qu’à vous. » 

Après cela, j'affirme (dit Algazel) que c’est conformément à cette 
économie ou loi que Dieu distribue aussi ses grâces spirituelles, la 
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science et la dévotion, entre les croyants. En effet, tu constateras tou- 
jours que ceux qui les reçoivent sont réellement ceux qui connaissent 
le mieux leur valeur, ceux qui y attachent plus d'importance, ceux 
qui travaillent davantage à les acquérir, ceux qui les vénèrent davan- 
tage et qui font plus d'efforts pour s'en montrer reconnaissants, Au 
contraire, ceux à qui Dieu les refuse, sont toujours ceux qui mettent 
peu d'empressement à se les procurer, et peu d'enthousiasme à recon- 
naître leur importance. Si le sentiment de respect et de vénération, 
que la science éveille dans le cœur des savants et la dévotion dans 
celui des dévots, existait de même dans le cœur du vulgaire et de la 
plèbe, assurément ils ne préfèreraient pas leurs professions serviles à 
la science et à la dévotion et les abandonneraient facilement pour 
s’adonner à ces dernières. Ne vois-tu pas, quand le jurisconsulte arrive 


à triompher des difficultés qu'offre la solution d’un problème cano- 


nique compliqué, comme son cœur se repose, comme il est en joie, 
quelle importance il accorde au fait d’avoir trouvé une solution au 
problème,;-au point que, s’il avait trouvé mille ducats, peut-être ne se 
serait-il pas autant réjoui? Et cela alors que parfois l'étude de ce 
problème religieux l’a préoccupé un an entier, ou dix ou vingt ou 
plus, sans que d'aussi longues investigations l’aient dégoûté ni qu’elles 
lui aient paru prolixes et ennuyeuses, jusqu'à cé que Dieu enfin lui 
accorde la lumière pour comprendre le problème. Alors ce savant 
répute celte lumière comme le plus grand bienfait et la grâce la plus 
considérable, en s’estimant, grâce à elle, plus riche que tous les riches 
et plus noble que tous les nobles. Par contre, il peut arriver que ce 
même problème soit expliqué devant un homme du profane vulgaire 
ou un étudiant paresseux, qui croient posséder le même zèle que le 
savant pour la science, et pareil amour pour le savoir. Néanmoins ils 
ne prêtent aucune attention au problème et même s'ennuient et s’en- 
dorment, si l'explication est un peu longue, ou même, dans le cas où 
ils la comprendront, si elle leur paraît peu de chose. 

De même, celui qui se convertit sérieusement à Dieu, comme il 
travaille, quel effort pour discipliner son âme, pour la purifier des bas 
appétits et des plaisirs sensuels, pour réfréner tous ses membres, dans 
le mouvement comme dans le repos, pour tâcher d'obtenir que Dieu 
lui accorde de faire deux simples génuflexions dans toutes les condi- 
tions spirituelles voulues et avec pureté d'intention! Combien pro- 
fondément il s’humilie en la présence de Dieu, pour tâcher d'en 
obtenir la faveur d’un court moment de colloque familier avec lui, en 

lui donnant de goûter les délices du pur amour et de la douceur spi- 
rituelle! Et s’il obtient ce qu'il désire une seule fois en un mois, ou 
même en un an, Gu durant sa vie entière, il le considèrera comme la 
plus grande grâce ou le bienfait le plus apprécié! Combien ne se 
réjouit-il pas alors! Comme il remercie Dieu, sans faire cas des 
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épreuves et des mortifications qu'il à eues à supporter auparavant ni 
des veilles ni des privations qu'il s’est imposées. 

Contemple maintenant celui qui se donne l'illusion d’aspirer à la 
vie dévote et d’y désirer y recueillir quelques fruits, tu verras que si 
pour obtenir ce même court moment de dévotion sensible et de pur 
amour divin, il faut se priver d’un morceau de son repas ou réprimer 
une parole inutile ou refuser à ses yeux une heure de sommeil, son 
âme ne le fera pas avec joie et son cœur ne sera point content. Si par 
extraordinaire il lui arrive quelquefois de trouver cette dévotion sensi- 
ble, il ne l’estimera pas grand chose, ni ne se préoccupera de remercier 
Dieu pour cela. En revanche, il se réjouira extraordinairement et re- 
merciera Dieu plusieurs fois et le louera publiquement, lorsque, par 
hasard, il trouvera une pièce d'argent, ou qu’il pourra redresser une 
situation embrouillée, ou se procurer un plat succulent, ou passer un 
bon moment dans un lit commode, sans éprouver de déplaisir cor- 
porel. C’est alors seulement qu'il s’écriera : « Dieu soit loué! C'est de 
sa bonté que m'est venue cette grâce... » 

Ainsi donc tiens pour assuré que jamais tu ne te verras privé d’un 
. bien que tu désires ardemment obtenir, si ce n’est pas ta faute à toi- 
même. Efforce-toi de toujours reconnaître la valeur et l'importance 
de la grâce divine et de lui déférer les honneurs qu’elle mérite, et 
sûrement tu te rendras digne d’elle, et en crédit pour l’obtenir. Et, ce 
qui importe davantage, après te l’avoir donnée, il te la conservera, 
comme nous allons le voir tout de suite. 

2° principe : Dieu ne refuse sa grâce qu’à celui qui n’en connaît pas 
la valeur, c'est-à dire à l’ingrat qui la refuse et qui n'y répond point 
par la reconnaissance. La thèse est démontrée au moyen de ce texte du 
Coran (VII, 174-175) : « Récite-leur l’histoire de celui à qui nous 
avons fait voir nos signes prodigieux et qui s’en est éloigné pour suivre 
Satan et devint ainsi un des égarés. Mais si nous l’eussions voulu, 
certainement nous l’aurions élevé par nos signes ». Ces paroles divines 
équivalent, si on les glose, à ceci : « Nous avons accordé à ce serviteur 
de grandes grâces et une aide considérable pour sa vie spirituelle, afin 
qu'il atteignit un haut degré de perfection et un poste important dans 
notre cour, grâce auquel il fut devenu noble à nos yeux, honorable et 
grand en notre présence; mais il a méconnu la valeur et l'importance 
de notre grâce, il s’est incliné vers le monde vil et méprisable et a 
préféré la satisfaction de ses appétits bas et grossiers, sans savoir que 
le monde tout entier n’est pas comparable, aux yeux de Dieu, même 
à la plus petite de ses grâces spirituelles et ne vaut pour lui que ce 
que vaut une aile de moucheron. C'est donc comme le chien qui ne 
distingue pas entre l'honneur et le repos ou le dédain et la fatigue. 
et ne fait pas de différence entre un rang élevé ou la noblesse et une 
basse condition ou l’obscurité. Dans l’une et l’autre situation, le chien 
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respire, haletant, la langue pendante, et toute sa gloire et son bien- 
être il le met dans un morceau de pain qu'il mange ou un os qu’on 
lui jette de la table. Il lui est indifférent d’être assis sur un trône, près 
de vous, ou que vous le laissiez étendu par ferre, devant vous, au 
milieu des balayures ; toutes ses aspirations, sa gloire et son bien-être 
se réduisent à cela. De la même manière, ce mauvais serviteur (con- 
tinue à dire Dieu) comme il ignore la valeur de notre grâce et mé- 
connaît le mérite de l’honneur très élevé que nous lui avons accordé, 
parce que sa vue intérieure est affaiblie, et comme, à cause de cela 
même, il n’a pas su se conduire avec la bonne éducation qu’exigeait 
le poste de confiance où nous l'avions placé, — puisqu'il a détourné 
son attention de nous et de notre grâce, pour s'occuper des choses de 
ce monde méprisable et de ses grossiers plaisirs, — nous l’avons 
regardé avec des yeux de juge sévère, et, le citant devant le tribunal 
de la stricte justice, nous avons ordonné qu'on lui applique en toute 
rigueur la fatale sentence de le priver de tous nos honneurs et de 
toutes nos faveurs, arrachant de son cœur notre connaissance et le 
dépouillant de toutes les grâces et dons que nous lui avions accordés; 
aussi nous le laissons nu et le rejetons comme un chien que l’on lapide, 
comme un démon maudit et rebelle ». 

Après cela (ajoute Algazel) il te suffira de la comparaison du roi 
qui comble d'honneur un sien serviteur, le revêtant de la propre tu- 
nique de ses favoris, le traitant avec intimité, le mettant au-dessus de 
tous ses serviteurs et chambellans, et lui ordonnant de ne point 
s’éloigner de sa porte. Bientôt il fait construire pour lui dans un autre 
endroit un magnifique hôtel, el y élever des sièges et des tables, pour 
un banquet, il met à sa disposition des servantes et des esclaves, afin 
de l'installer là comme un prince sur son trône, servi et honoré quand 
il reviendra du palais, une fois terminé le service auprès du roi. Entre ce 
service et la situation ultérieure de prince. il ne doit pas s'écouler plus 
d’une heure et même moins. Or si ce serviteur voyait, à la porte du 
roi, un charretier ou un valet d’écurie mangeant du pain, ou un 
chien rongeant un os, et se distrayait du service du roi pour les re- 
garder et aller les trouver, puis, sans se soucier en rien de la charge 
honorable qu'il exerce ni de la livrée qu'il porte, venait près du char- 
retier et lui demandait un morceau de pain, ou disputait au chien son 
os, témoignant qu'il porte envie à la condition des deux et qu'il es- 
time beaucoup ce qu'ils possèdent, le roi nedirait-il point en le voyant 
ainsi : « Cet homme est un insensé, de condition vile et d’aspirations 
grossières, incapable d'apprécier la valeur de notre générosité et le 
mérite des honneurs que nous lui avons accordés, en le revêtant de 
notre glorieuse livrée, en le faisant entrer dans notre intimité, sans 
compter les dépenses que nous avons faites à son intention, les trésors 
que nous lui avons préparés, les faveurs spéciales de toute sorte 
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que nous lui tenions en réserve? En vérité, cet homme est un mal- 
appris, d’un idéal terre-à-terre, d’une crasse ignorance et de peu de 
discrétion ! Dépouillez-le de sa livrée et jetez-le hors du palais! » 

Telle et non autre (continue Algazel) est la condition du savant, 
quand il s’abaisse vers les choses de ce monde, et du dévot, quand il 
suit les impulsions des passions. Après que Dieu l’a honoré de la 
grâce de ses services et de la connaissance de ses faveurs, de sa loi et 
de ses décrets, il n’a pas reconnu l'importance et la valeur de sa 
grâce, mais s'est tourné vers la chose la plus vile et la plus méprisable 
aux yeux de Dieu, désirant l’obtenir, aspirant à la posséder, l'estimant 
davantage et l’aimant avec plus d’ardeur que toutes ces sublimes 
grâces de la science et de la dévotion, dont Dieu l'avait honoré. La 
même chose arrive avec le dévot, que Dieu honore de ses diverses- 
faveurs, d’aide pour le bien et de préservation contre le mal, qu’il orne 
de grâces illuminatives nécessaires pour le servir et l'adorer, qu’il 
regarde avec des yeux de miséricorde, presque à chaque instant, et 
dont la beauté spirituelle est un objet d'orgueil, même pourles anges, 
parce que le Seigneur l’a élevé aux plus hautes charges, de préémi- 
nence et d'autorité, dans sa cour, en lui accordant en plus la dignité 
d'intercesseur, marque distinctive de ses serviteurs les plus intimes 
et les plus chers, et cela au point que, si celui-ci l'appelle, aussitôt, il 
l'écoute avec attention, et, s’il lui demande quelque chose, il lui ac- 
corde généreusement tout ce qu'il désire, et s’il intercède pour quel- 
qu’un de ce monde, il accueille avec bienveillance ses supplications, 
et s’il jure en son nom, pour se justifier devant les hommes, il fait 
briller l'innocence de son serviteur, et si quelque désir lui vient à 
l'esprit, il le satisfait sans tarder, avant même que la langue ne l’ex- 
prime. 

Or si un dévot pareil vient à méconnaître la valeur de ces grâces, 
s'il ne fait point cas de l’importance du rang auquel Dien l’a élevé, 
s’il se sépare de lui pour courir après un plaisir sensible, grossier et 
impudent, ou après la mesquine possession de quelqu’une des viles 
choses de ce monde, caduques et périssables, sans rimener ses yeux 
vers les autres faveurs, honneurs, dons, grâces et cadeaux, et plus 
encore, pas même vers la magnifique récompense, vers la félicité si 
ample et durable que le Seigneur lui a promise et préparée pour la 
vie future... Oh! combien vile sera son âme, oh! quel méchant ser- 
viteur, oh ! s'il savait à quel grave danger il s'expose, oh! s’il com- 
prenait quelle abominable atrocité il commet. Demandons à Dieu, 
miséricordieux et bienveillant, qu'il nous aide par la bonté de sa grâce 
et l'amplitude de sa miséricorde. Et de ta part, à homme, tu es obligé 
à mettre tous tes soins à connaître l'importance de la divine grâce et, 
l'ayant obtenue de Dieu, garde-toi bien de tourner tes regards vers le 
monde et ses vanités, car si tu agissais ainsi, tiens pour assuré que ce 
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ne sera pas sans un certain mépris de l’amitié divine que ses grâces 
spirituelles t'ont obtenue! (p. 73-74) 


Exhortation finale à la gratitude pour la grâce de l'islam, 
fondement de toutes les grâces salutaires, et démonstration 
que, sans cette reconnaissance, on n'obtient point la grâce 
finale de la persévérance (p. 75-76), 


ÉPILOGUE 


[] 

Il contient diverses questions. 

Question première : Si le chemin de la dévotion est tel 
que lon vient de le décrire, assurément, bien peu nombreux 
seront ceux qui se consacreront au service de Dieu et bien 
comptés ceux qui arrivent au terme. Car qui aura les forces 
suffisantes pour s’acquitter d'obligations si nombreuses et 
si difficiles, de ces règles et de ces conditions P 

Réponse : Peu nombreux sont, en effet, les dévots qui, 
au dire de Dieu même, accomplissent ce qu’exige la grati- 
tude, mais cela n'empêche pas que le chemin de la perfec- 
tion ne soit une entreprise facile pour qui se la voit facilitée 
par Dieu même. A l’homme, comme part propre, ilincombe 
de travailler, de faire effort. À Dieu, il revient de le diriger. 
De sorte que si le serviteur, faible comme il est, s’acquitte 
de l’effort qui lui incombe, que ne fera pas de son côté le 
Seigneur tout-puissant, riche, généreux et compatissant? 

Question 11 : Mais la vie est courte et les pas qu’il faut 
parcourir dans le, chemin de la perfection sont longs et 
difficiles. Comment donc trouver le temps suffisant pour 
remplir ces conditions et parcourir cette carrièreP 

Réponse : A la vérité, il faut du temps, et difficiles sont 
les conditions à remplir, mais quand Dieu choisit un ser- 
viteur, il abrège les longueurs et aplanit les difficultés, au 
point que, le chemin parcouru, celui-ci s’écrie : « Combien 
près était le but! combien court le chemin! combien facile 
et commode l’entreprise! » Aussi y a-t-il des dévots qui 
mettent soixante-dix ans pour parcourir toutes les étapes, 
tandis qu’à d’autres il ne faut que vingt, dix, ou un an; cer- 
tains en un mois, en une semaine ou en un jour les fran- 
chissent foutes. Bien plus, il y en à qui, en un court instant, 
en un clin d'œil, parcourent tout le chemin, en vertu d’une 
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grâce spéciale et d’une prédestination particulière de Dieu. 
Par contre, ceux qui, en dehors de cette providence spé- 
ciale et de cette élection divine, ne comptent que sur leurs 
propres.efforts, doivent dépenser parfois soixante-dix ans 
pour parcourir une seule étape, sans arriver à la franchir. 
Ce sont ceux qui crient bien fort : « Combien dur et pénible 
est ce chemin! Combien difficile et ennuyeuse cette affaire! » 
Ainsi tout se ramène et se réduit à un seul principe : la 
prédestination d’un Dieu sage, juste et prévoyant. 


Queslion III. — Mais pourquoi Dieu honore-t-il les uns de cette 
grâce spéciale et la refuse-t-il aax autres, si tous deux portent ensem- 
ble le joug de sa servitude et de sa dévotion ? 

Réponse : À travers les voiles qui cachent la majesté divine, la 
voix d’un héraut céleste crie puissamment : « Prends garde ! observe 
la réserve : reconnais le mystère de la souveraineté et l'essence de la 
servitude ! A Dieu l’on ne demande point compte de son œuvre ! » 

… Mais en outre n’oublie pas que toute la solution de ce problème 
repose sur cette remarque : le chemin de la dévotion, long ou court, 
n’est pas comme les distances matérielles que les hommes parcourent 
physiquement avec leurs pieds et que, par suite, ils franchissent plus 
ou moins vite, selon l'énergie ou la faiblesse de leurs forces physi- 


ques. C’est un chemin purement spirituel, que le cœur humain par-, 


court et dont il franchit mentalement les étapes, c’est-à-dire par des 
actes de son esprit, par des actes de foi et de vue intérieure. Sa racine 
et son origine sont une lumière céleste et un regard divin qui tom- 
bent sur le cœur du dévot. Eclairé par elle, il voit d’un seul coup, tel 
qu'il est réellement en lui-même, l’ensemble de sa vie présente et à 
venir. Mais il arrive parfois que cette lumière, le dévot la cherche 
cent ans sans la trouver, et n’en découvre même pas les traces. C’est 
dû à une erreur dans la recherche et à la tiédeur dans l’effort et à l'i- 
gnorance du chemin, Ün autre, au contraire, la trouve en cinquante 
ans, un autre en dix, un autre en un jour, un autre en une heure, un 
autre en un instant, par une providence spéciale de Dieu. Il est l’arbi- 
tre de la grâce et c'est au serviteur qu'incombe l'effort... (p. 76-78). 

Question IV. — Mais alors combien grave est le danger que l’on 
court et combien terrible cette entreprise ! que d'efforts il faudra que 
dépense le pauvre serviteur ! EL en définitive, pourquoi tant de travail, 
tant d'efforts, tant de conditions à remplir ? 

Réponse : Tu dis la vérité, par ma vie, en disant que l’entreprise 
est terrible et le danger grave. Dieu dans sa révélation, le Prophète et 
les antiques ascèles de l'Islam l’affirment de même explicitement. 
L'affaire est en effet grave, comme tu dis, et même plus grave et plus 
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terrible que tu ne le soupçonnes et le penses ; mais c’est une affaire 
prévue et déterminée dans l’éternelle sagesse et les décrets de la di- 
vine providence, et par suite, il ne reste au serviteur d'autre moyen 
que de consumer toutes ses énergies au service de son Seigneur, de 
recourir à son aide, et d’implorer continuellement avec humilité et 
ferveur son secours pour voir si, de cette manière, il est facile que 
Dieu prenne pitié de lui et le sauve par sa grâce. Pour ce qui concerne 
ta demande : « À quoi bon lant de travail! », je dirai que c’est une 
question qui dénote chez toi une énorme légèreté. Car au lieu d’inter- 
roger de cette manière, il serait plus juste de dire : « Et tout ce tra- 
vail que vaut-il en comparaison de ce que l’homme se propose d'ac- 
quérir par son moyen? » Sais-tu bien ce que recherche le serviteur de 
Dieu ? Le minimum qu'il recherche comprend au moins deux choses : 
le salut en cette demeure et dans l’autre et la dominalion dans les 
deux. Le salut en ce monde veut dire la délivrance de toutes les cala- 
milés, tribulations et disgrâces que les choses de ce monde impli- 
quent ; le salut dans la vie future, signifie la délivrance de la damna- 
tion éternelle, l'entrée sain et sauf dans le ciel. Or, tout cela est-il 
chose méprisable ? Quant à la domination, c’est-à-dire à l'efficacité et 
de la volonté et du libre arbitre sur les actes humains, elle est réelle- 
ment obtenue dès ce monde par les amis et les élus de Dieu, qui se 
conforment avec joie à ses décrets. [ls vont du même pas sur terre et 
sur mer; pierre et argile sont pour eux l'or et l'argent; hommes et 
génies, bêtes et oiseaux obéissent à leur commandement, et tout ce 
qu'ils désirent seréalise, parce qu'ils ne désirent que la volonté de Dieu, 
et c’est cette volonté qui s’accomplit. Ils ne craignent aucune créature 
et toute créature les respecte. Ils ne servent personne que Dieu, et tous 
les êtres, excepté Dieu, les servent. D'où les rois de la terre tire- 
raient-ils même la millième partie de cette domination ?... Pour ce 
qui touche à la domination que les amis de Dieu exerceront en l’autre 
monde, Dieu lui-même l’appelle grande et tu sais parfaitement que 
ce monde d'’ici-bas, même pris dans sa totalité, est peu de chose, et 
que sa durée, depuis son origine jusqu’à sa fin, est bien courte, et que 
la partie de cette chose brève et ténue, dont chacun de nous a part, 
est également maigre; mais en plus, chacun de nous dépense vite son 
argent et sa vie pour voir s'il peut conquérir une petite quantité de 
cette chose, si exigue et pour une très courte durée; s’il l'obtient, il 
s’estime bien content et satisfait, sans regarder à la dépense faite et à la 
vie employée... Par conséquent, celui qui veut conquérir cette grande 
domination, dans la demeure de la félicité éternelle et permanente, en 
quel état d'âme se mettra-t-il? Devra-t-il attacher beaucoup d'impor- 
tance à l'effort que représente pour lui une prière de deux génuflexions 
ou la dépense de deux deniers ou une veille de deux nuits pour le ser- 
vice de Dieu ? Aucunement ; au contraire, s’il disposait de mille fois 
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mille âmes, mille fois mille esprits, mille fois mille vies pareilles à la 
présente, et même de durée beaucoup plus grande, et qu’il les consumât 
toutes à la conquête de ce précieux idéal, de ces aspirations, ce serait 
peu ; et si, après cela, il y parvenait, ce serait encore un gain très heu- 
reux et un avantage excessif qu’il obliendrait, de beaucoup supérieur à 
ce que cela lui coûte. Réveille-toi donc, malheureux, du sommeil 
propre aux négligents ! 

J'ai examiné les dons que Dieu accorde à son serviteur, quand il 
lui obéit et suit ce chemin spirituel, toute sa vie, et j'ai trouvé qu'en 
tout il y a quarante faveurs et honneurs : vingt en cette vie et vingt 
en l’autre. 


Les vingt en cette vie sont : 1° Que Dieu se le rappelle 
et le loue ; 2° qu’il lui montre qu’il agrée et honore son 
service; 3° qu’il l’aime; 4° qu’il est son procureur ou gé- 
rant en toute affaire ; 5° qu’il est son garant, en ce qui tou- 
che à sa subsistance, en pourvoyant à ses besoins à chaque 
instant, sans efforts ni recherches de sa part; 6° qu’il est 
son secours suffisant pour le délivrer de tout ennemi et le 
défendre contre tout mal; 7° qu’il est son famillier et fidèle 
ami, sans qu’il puisse redouter l’abandon ni que son affec- 
tion pour lui se change ou s’altère ; 8° grandeur d’âme, ja- 
mais avilie par la sujétion à la servitude des choses du 
monde ou des grands de la terre; bien plus, il ne trouve 
même pas de satisfaction à être servi par les grands de la 
terre ; ® aspirations élevées : il se garde bien de s’embour- 
ber dans les immondices du monde et de ses sectateurs, 
sans jamais accorder attention à ses vaines séductions et à 
ses passe-temps; tout comme les hommes sensés méprisent 
les jeux puérils et féminins; 10° richesse ou satisfaction 
spirituelle : il est plus riche que tous les crésus de la terre, 
car il est toujours satisfait et à son aise, sans que le boule- 
versent les accidents de la fortune, ni qu'aucune privation 
le préoccupe ; 11° lumière du cœur, par laquelle il arrive à 
pénétrer dans la connaissance des sciences, des mystères 
et des sagesses que les autres n’obtiennent même pas par- 
tiellement au prix d’un effort intense et d’une longue vie; 
12° allégresse et sérénité d’esprit : son cœur ne s’angoisse 
pour aucune disgrâce ou tribulation temporelle, ni son 
âme ne se décourage devant les machinations ou les mau- 
vais procédés des hommes; 13° vénération et respect que 
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sa personne inspire à tous les cœurs : bons et mauvais le 
respectent, les tyrans et les despotesle craignent ; 14° amour 
que Dieu inspire pour lui aux âmes : tous les cœurs se 
voient comme attirés à Paimer et toutes les âmes sans ex- 
ception se sentent entraînées à l’honorer et à l’exalter ; 
15° la bénédiction de Dieu sur tout ce qui lui appartient : 
sa personne, ses paroles, ses actes, ses vêtements et les lieux 
qu’il habite, jusqu’à la poussière que foulent ses pieds, 
jusqu’à l'endroit où il s’est assis une fois, jusqu’à l’homme 
qui l’accompagne ou le regarde un moment, sont l’objet 
de cette universelle bénédiction ; 16° la domination de 
la terre et de la mer, au point que, sil le veut, il 
marche dans Pair, ou chemine sur les eaux ou par- 
court toute la superficie du globe en moins d’une heure ; 
17° la domination sur les animaux et les bêtes féroces et 
sauvages, les reptiles venimeux, etc. : les bêtes les plus féro- 
ces lui témoignent de lFamour, en remuant la queue, en le 
regardant avec affection ; 18° la possession des clés dé la 
terre : partout où frappe sa main apparaît un trésor, s’il le 
désire; où appuie son pied apparaît une source, s’il en a be- 
soin; partout où il gîte, une table lui est dressée s’il le veut; 
19 le crédit et le prestige à la cour du Seigneur de la gloire : 
l’on espère être accueilli favorablement par Dieu, moyen- 
nant sa recommandation que l’on tâche d’obtenir en le ser- 
vant, et avoir Dieu favorable à ses nécessités par l’intermé- 
diaire de son crédit et de sa faveur; 20° Dieu exauce ses 
suppliques : il ne demande rien sans l’obtenir et n’intercède 
en faveur de personne sans être exaucé; s’il fait serment 
au nom de Dieu, Dieu confirme par les faits tout ce qu’il 
veut, au point qu’il lui suffit de faire un signe de la main à 
une montagne pour que celle-ci disparaisse, sans même 
qu’il ait besoin pour cela de prier Dieu de vive voix (11), 
et s’il lui passe une idée dans l’esprit, la chose se réalise 
sans avoir besoin de l’indiquer même de la main. 
Lesfaveurs de la vie future sont : 21° Dieu lui rend facile 
avant tout l’agonie, au point que quelques-uns la passent, 
comme s'ils avalaient une gorgée d’eau douce; 22° Dieu 
lui accorde en ce moment critique la fermeté inébranlable 


(11) Cf. Mat., X VII, 19. 
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dans la foi et la Rues des mystères si anxieusement 
désirée en cette vie et demandée avec tant d’anxiété et de 
gémissements ; 28° Dieu lui communique la tranquillité et 
la joie, en l’assurant de sa satisfaction et de son bon plaisir, 
il ie garantit la paix de l’âme, exempte de toute crainte 
pour l'avenir et de toute tristesse pour le passé; 24° la vie 
éternelle dans le ciel et le voisinage de Dieu; 25° la glorifi- 
cation de son esprit et de son corps : de son esprit, d’une 
façon mystérieuse et secrète, en vertu des dons, des grâces 
et des faveurs dont Dieu l’orne, l’exaltant au-dessus des 
anges des cieux et de la terre; de son corps, publiquement, 
par les honneurs que, lors de ses funérailles, lui décernent 
les fidèles ; 26° immunité par rapport à toutes les craintes 
qui accompagnent le jugement particulier de l’âme ; 27° dis- 
pense de l’interrogatoire et du châtiment du tombeau, avant 
le jugement final ; 28° la compagnie des saints dans le pa- 
radis, avant la résurrection; 29 glorieuse résurrection du 
corps, plein de splendeur et orné d’une tunique et d’une 
couronne; 30° éclat et blancheur immaculée du visage ; 
31° immunité des terreurs du jugement final : 32° il recevra 
dans sa main droite le document qui authentique son salut; 
33° il ne sera soumis à aucun examen ou du moins que 
très sommairement; 34° l’épreuve de la balance lui sera 
favorable : 35° il sera abreuvé par le Prophète de l’eau de 
son étang, dont une simple gorgée étanchera sa soif pour 
toute l’éternité ; 36° il passera le pont de l’asirat, sans que 
le feu le Sat le moins du monde; 37° il intercédera 
pour les pécheurs, comme les Drunhete et les envoyés de 
Dieu ; 38° il jouira éternellement de la possession du para- 
dis ; 39° il Fe de la plus grande complaisance de Dieu ; 
40° il jouira, lors de la rencontre du Seigneur, d’une ma- 
nière indescriptible (p. 78-80). 


Recommandalion finale : T1 faut savoir que le dévot a besoin, en 
résumé, de quatre choses : science, vertu, pureté d'intention et crainte. 
D'abord, connaître le chemin, car s’il l’ignore, il marchera commeun 
aveugle ; secondement, pratiquer ce qu'il sait, sinon il marchera les 
yeux voilés ; troisièmement, agir avec pureté d'intention, sinon, il mar- 
chera en se trompant ; quatrièmement, toujours craindre et se tenir en 
garde contre les dangers spirituels, jusqu’à ce qu'il trouve la sécurité, 
sinon il s’égarera. » Miguel AsiN PALAcros. 

Professeur à l’Universilé de Madrid, 
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NIDER EST-IL L'AUTEUR 
DE L’ALPHABETUM DIVINI AMORIS P 


Qui n’a lu dans les œuvres de Gerson (1) cet opuscule 
original du quinzième siècle où la vie spirituelle est décrite 
en quinze étapes ou voies dont les noms et le détail sont 
empruntés aux grands maîtres de la spiritualité. Chacun 
des chapitres, après un court prélude, est disposé sous la 
forme d’un tableau alphabétique, d’où le nom d’A/phabe- 
tum divini amoris (2) donné à tout l’ouvrage (3). 

Le dessein de l’auteur est des plus faciles à reconnaître : 
aider les âmes à parvenir à la contemplation. L’élévation 
de l’esprit vers Dieu dont il est parlé si fréquemment n’est 
autre que la contemplation. Cette identité affirmée très net- 
tement (4) dans l’A/phabetum est conforme à l’usage géné- 
ral du quinzième siècle (5). Aussi ne faut-il point s’étonner 
qu’on nous donne la voie comparative par exemple «comme 


(1) Ed. Du Pin, Anvers, 1706, t. III, col. 770-800. 

(2) Sur ce genre d’alphabets, au XV® siècle, voir l’Appendice. 

(3) La fortune du petit livre a été considérable et mériterait quel- 
ques développements : aux frontières du XV° et du XVI° siècle, deux 
auteurs l’ont très copieusement utilisé : Mauburnus et Cisneros Ce der- 
nier a transcrit presque mot à mot un tiers de l’Alphabelum dans son 
Exercitalorium spirituale. Voici, d’après le P. WATRIGANT (Quelques 
précurseurs de la méditalion méthodique au XV® siècle dans la Collec- 
tion de la Bibliothèque des Exercices, n° 59, Enghien, 1919, p. 69 et sq.) 
dont je complète les indications, les passages de 1l’A/phabelum qui sont 
entrés dans la compilation de l’abbé de Montserrat : Alph., cap 1 = Cisn. 
cp 11, éd. Ratisbonne, Manz, 1856, p. 32-35; A. 2 — C. 12, p. 39-41; A 
83 = C. 22, p. 73; A. 11 = C. 27, p. 98: A. 14 = C. 23. p.83 ; 26, p. 94- 
97 ; 27, p. 98 ; toute la conclusion : = C, cp. 69 et dernier. L’usage que 
Mauburnus a fait de l’A/phabeltum apparaîtra plus bas. Le capucin 
Veruccnus s’est inspiré d’un chapitre de l’Alphabelum dans une de ses 
méditalions (Coloniae, 1605, meditatio sexta, p. 69-74). Comme Cisneros, 
il l’attribuait à Gerson. 

(4) Cap. 6, col. 779 c : « Elevatio mentis in Deum, hoc est contem- 
platio », cf. cap. 5, col. 778 A. 

(5) Niner, Praecepiorium, fol. CLXXXVI, Paris, 1531 ; Tomas 4 
Kewpis, De elevatione mentis.. (Pohl, Il, p. 399 sqq-.). 
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très utile à la contemplation » (6). Tendre à lacontemplation, 
c’est le mot sur lequel se termine l’opuscule, la dernière 
idée qu’il veut laisser dans l’âme de ses lecteurs (7). Son but 
est assez semblable à celui de la 1° collaïio incorporée aux 
œuvres d'Harphius (8) ou encore à celui du De friplici via, 
dont l’auteur serait ce mystérieux Hugues de Balma, chez 
lequel l’Alphabetum est venu puiser (9). Mais chez l’auteur 
de l’Alphabetum il y a plus de discrétion que chez Hugues 
de Balma ou même que chez Harphius; il ne fixe point le 
temps maximum à donner à la méditation et ne songe nul- 
lement à brûler des étapes indispensables. C’est un sage 
qui respecte la liberté de l'Esprit Saint, en se souvenant 
qu’on n’arrive à la contemplation que « par la grâce du 
Dieu de miséricorde ». S’il admet que tout le monde est 
appelé à la contemplation, je veux dire tout le monde des 


(6) «Via multum bona est pro contemplatione quae dicitur compara- 
tiva », cap. 9, col. 785 D. 

(7) Conclusio, col. 800 A. B. 

(8) Voir l'article Harphius ou Bourcelli, RAM, II, 1922, p. 155-162. 

(9) Sur Hugues de Balma, voir l’article de bomM Aurore dans le Dic- 
TIONNAIRE DE THÉOLOGIE, t. VIL, col. 215. — J’ai peine à croire que l’au- 
teur du De Triplici via nait point vécu au XIVe siècle, car GER- 
son range le traité parmi les « tractaius compilati a novellis » (III, 
434, annotatio doctorum aliquorum qui de contemplatione locuti sunt).— 
La très suggestive comparaison entre l’échafaudage indispensable à la 
construction d’un pont et les aspirations nécessaires pour arriver à la 
contemplation se retrouve dans l’A/phabeïum, cap 14, col. 793 C, à peu 
près telle que dans la 2 Collatio et tous deux l’ont empruntée à Hugues 
de Balma (dans les Opuscula Sancti BoNavenrurar, Lugduni, Pillehotte, 
1619, t. 2, p. 709). Elle se retrouve dans l’Exercitalorium monachale 
d'Henri Ecer De KaLkar (dans les Opera Dionysn CARTHUSIENSIS, éd. de 
Montreuil-Tournai, t. 42, p. 626, 1913). Mais je ne suis pas aussi sûr que 
dom Autore de la priorité de Hugues de Balma sur son confrère rhé- 
nan (voir les remarques du P. Brucker dans le Bulletin d’Hisioire théo- 
logique des Etudes, 5 juin 1900, t. 83, p. 691-696). — Il n’y a dans l’AZ- 
phabelum qu’une seule citation explicite du De friplici via : c’est celle 
que nous venons d'indiquer (cap. 14, col. 793 BC. Cf. édition indiquée 
plus haut du le triplici via, p. 680, mais ailleurs encore l’auteur a suivi 
Hugues de Balma. Tout le paragraphe de la conclusion sur la position 
du corps durant la méditation (col. 777 CD) est un résumé du De triplici 
via (p. 699). Le début du cap. ? de via purgaïiva est manifestement ins- 
piré par Hugues ; le texte du De iriplici via suggère même une correc- 
tion : « Unde secundum illam viam ponat homo decem peccala... » (au 
lieu de puncta, que porte le texte, col. 774), 


’ 
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religieux auxquels s’adresse évidemment le petit livre, il a 
appris de Gerson qu’il y a des tempéraments moins aptes à 
contempler, des âmes mieux douées pour la vie active et il 
concède qu’un homme de bonne volonté peut n’arriver 
qu’à la fin de sa vie au terme nécessaire (10). 

Marque de sagesse encore et qu’il faut souligner : en 
guise de conclusion d’un traité dont le but est si nettement 
avéré, on trouve sous la forme décidément peu commode 
de l’alphabet, une méthode ou du moins des conseils très 
précis pour bien faire la méditation. C’était très clairement 
insinuer que le moyen normal d’arriver à la contemplation 
était la méditation méthodique et donner à celle-ci une im- 
portance caractéristique. Les 15 voies décrites iei, l’auteur a 
bien soin de le noter, ne sont point quinze degrés qui tous 
doivent forcément être gravis les uns après les autres, sous 
peine de ne point arriver au but, ni quinze temps en les- 
quels se décomposeraient de toute nécessité les trois étapes 
progressives qui doivent se succéder dans un ordre régulier 
et qui sont classiques depuis l’époque du Pseudo-Denys : 
voie purgative, illuminative et unitive. L'auteur l’a expli- 
citement affirmé dans lintroduction. Il n’y a d’indispen- 
sables que les trois voies ordinaires dont tout le monde a 
parlé. Les autres sont des industries bonnes pour certaines 
âmes. Que celui-là les adopte qui les juge utiles pour lui- 
même et à qui elles servent. C’est qu’en fait, il n’y a pas 
qu’un seul mode d’amour « diversi amatores diversis mo- 
ventur modis ». 

L’A/phabetum reproduit à plusieurs reprises la doctrine 
du chancelier de Paris et le cite même expressément (Prooe- 
mium, ©. 771; cap. V. c.777 conclusio, c. 798 et 800). C’est 
sur l'autorité de Gerson, en particulier, qu’il s'appuie pour 
affirmer que tout religieux doit s’efforcer d'arriver à la con- 
templation : « Si tu es religieux, c’est une obligation pour 
toi, selon le chancelier de Paris, de tendre au repos de la 
contemplation, lors même que tu y arriverais à peine à la 
fin de ta vie, car c’est une exigence de ton état. Au soldat 
de défendre les malheureux, au paysan de labourer, au reli- 
gieux de s’appliquer à la contemplation (11)». Gerson est, 


(10) Col. 798. ii AN 
(1!) « Si enim religiosus es ut dicit, Cancellarius, Parisiensis, teneris 
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par l’auteur de l'A/phabetum, mis sur le même rang que les 
Bonaventure, les Hugues de Saint-Victor, les Bernard,.les 


Anselme, les Denys. 

C’est le motif pour lequel certains ont attribué à Gerson 
la composition de l’A/phabetum ; c’est le motif aussi pour 
lequel, avec beaucoup plus de raison, on s’accorde habi- 
tucllement à lui en dénier la paternité. Un auteur, d’ordi- 
naire, se cite lui-même de tout autre façon. Puis le style est 
bien différent de celui de Gerson. Raison plus grave : l’au- 
teur est manifestement un religieux. Au chapitre IE, il 
remercie Dieu « de lavoir délivré du monde et de lui avoir 
donné par son entrée en religion le moyen de fuir de mul- 
tiples occasions de péché » (12). 


tendere ad quietem contemplationis, etiam si vix in fine vitae tuae 
comprehenderes, quia hoc exigit status tuus. Ad militem spectat mise- 
ros defendere ; ad rusticum, laborare : ad religiosum contemplationi 
insistere », c. 800. Je ne sais pas si c’est une citation littérale de Gerson, 
mais c'est nettement le sens de la consideratio II]: du De Mystica theo- 

‘logia praclica, ce. 404 : « Est porro status officiumque Ecclesiasticorum : 
presertim religiosorum tendere ad perfectionem hanc requirendam quo- 
niam in schola devotionis et orationis ad hoc traditi sunt ut sint velut 
oculi, cetera membra corporis mystici dirigentes tam ad se ipsa quam ad 
Deum » (t. IN). Gerson revient sur la même idée au chap. 28 du De 
monte contemplationis, où, parlant de la vie contemplative, il déclare : 
« Et specialiter ecclesiastici et religiosi quorum vita ad hoc ordinata'est, 
omnino se dare debent ad vitam hanc potius quam ad aliam ». Mais la 
pensée a beaucoup plus de relief et de précision dans l’A/phabetum. 
Peut-être le chancelier de Paris pourrait-il trouver que certaines ex- 
pressions de l’Alpnabelum ne sont point assez nuancées. Cependant il 
reconnaîtrait certainement sa doctrine dans la conclusio operis (p. 797- 
800), qui condense en trois ou quatre colonnes bien des pages de la 
Theologia mystica ou du De monte contempiationtis. 

(12) « Liberatione a saeculo, ut per introitum religionis fugerem oc- 
casiones peccatorum » (col. 776). Les raisons que nous donnons sont 
celles-là même que fournit Du Pin quandil refuse, et très fermement, 
de reconnaître Gerson pour l’auteur de l A/phabetum : «Hoc opus non est 
Gersonii : citatur enim in eo Gerson non semel nec stylum ejus sapit. Et 
aliunde hominis est qui Religioni nomen dederat, ut colligitur in ca- 
pite 3°. Citat regulam Sti Benedicti cap. 4 et 6 » (coll. 770). Du Pin vou- 
lait-il insinuer par cette dernière remarque que l’auteur était bénédic- 
tin ? Ce serait une attribution de plus à ajouter à celles que nous allons 


mentionner. Mais il ne semble pas quil faille aller jusque-là. Dans son 


Histoire des controverses et des malières ecclésiastiques irailées dans le 
XVe siècle, Paris, Pralard, 2e édition, 1701, p. 305, Du Pin a mis sans 
hésitation l’Alphabeitum sous le nom de Nider. L'éditeur bâlois de Ger- 
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Encore que l'attribution à Gerson soit très ancienne, il 
est donc impossible de la soutenir (13). C’est Mauburnus, 
semble-t-il, qui, dès la fin du quinzième siècle, se prononça 
le premier pour Jean Nider. Dès les premières éditions du 
Rosetum, l’Alphabetum divini amoris est donné comme 
l’œuvre de l'illustre dominicain allemand : « Chacun doit 
se pourvoir de matériaux précis et pieux, puis sa collecte 
faite, les ordonner en points de méditation assez abondants 
pour permettre de s'arrêter sur chaque sujet, et de savoir 
toujours ce qu'il faut méditer. C’est ce qu'enseigne maî- 
tre Jean Nider dans son A/phabetum amoris, où il cite du 
chancelier Jean Gerson l’endroit où celui-ci conseillait 
d’avoir toujours des points de méditation très abondants, 


4 . 


de façon à pouvoir toujours se prendre et s’enflammer dans 
la méditation » (14). Tout en louant l’auteur de sa piété, 


son (1489) avait dit déjà et Du Pin a reproduit tel quel son avis : « A non- 
eullis Joanni Gerson ascribitur quamvis ejusdem non esse videatur ». 

(13) Faut-il le dire en passant? Nous n’avons pas encore d'édition 
critique de Gerson. Il serait fort intéressant d’examiner en détail les 
œuvres douteuses renfermées dans celle de Du Pin. On y ferait sans 
doute de fort curieuses découvertes. C’est ainsi, pour donner un exem- 
ple, que la Moralis admonitio pro sanctimonialibus (IX, 237-240) n’est 
qu'une recension, adaptée à des moniales, du Speculum monachorum 
attribué à Arnoul de Bohéries (M1Gxe, PL, 184, 1175-1178). 

Dans l’A/phabetum divini amoris, est-ce l’auteur ou l’éditeur qu'il 
faut rendre responsable de l'attribution à Hugues {de Saint-VictorP] 
d’un passage bien connu de David d’Augsbourg (cap. VIII, de l’A/phabe- 
lum) : «Item Hugo : « Conare quantum potes Christum sequi in vita sua, 
quam humilis fuit inter homines, quam moderatus in comedendo et 
bibendo; misericors inter pauperes ; nullum horruit leprosum, nec di- 
vitibus adulabatur ; patiens ad contumelias ; verecundus in visu; mitis 
in responsis, sollicitus de animaru m salute... » (Cf. David d’Augsbourg, 
De compositione hominis exlerioris, cp. 20.- Mais c'est évidemment une 
distraction de l'éditeur qui a lu Bernardus pour Benedictus dans le 
passage suivant cp. XIII : « De brevitate orationis dicit sanctus Bernar- 
dus, in regula, quod debet esse brevis nisi ex affectu protendatur ». 

(14) « Oportet ergo ut de certis et devotis materiis quisque provideat 
sibi, quos ubi habuerit, oportet ut super singulis meditabilia puncta sibi 
aggreget et multiplicet ut sic singulis immorari posset [sic] et semper 
quae circa singula meditari debeat, noscat. Et hoc magister Joannes 
Nider docet in suo A/phabeto amoris, allegans cancellarium parisiensem 
Joannem Gerson, scilicet qui suasit abundantiam colligere punctorum 
per que se semper homo et in meditatione stabilire ct inflammare pos- 
sit », Mausurnus, éd. de Zwolle [1494], Meditatorium, titulus decimus 
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Mauburnus trouve cependant que l’ordre alphabétique très 
constamment employé dans le petit livre, n’est point suffi- 
samment logique et ne favorise point encore assez la mé- 
moire. Il préférait pour son compte le vers mnémotechni- 
que qui ramasse dans une formule brève et très facile à 
retenir, les chefs principaux d’un développement (15). 
Dans l'édition du Rosetum de 1510, édition définitive, 
préparée par l’auteur mais publiée à Paris, huit ans seule- 
ment après sa mort, par un deses amis, Jean de Saulay, 
les allusions à l’A/phabelum se sont multipliées et, chaque 
fois, l’opuscule est cité sous le nom de Nider, sans que 
jamais le moindre doute soit exprimé sur son origine (16). 


nonus, de punctis determinatis necessariis meditanti, fol. CXXXII, verso. 
— C'est une allusion manifeste à ce passage de la conclusion de l’A/pha- 
betum (col. 798) : « Habundantia punctorum. Debes enim (secundum in- 
tentionem cancellarii Parisiensis) diversa habere puncta per quae te 
amorose inflammare possis cum incipis ». 

Nous n'avons point ici encore une citation littérale. Ceux qui, à 
propos de la préparation de la méditation, se réfèrent à Gerson (Ropri- 
GUEZ, Pratique de la Perfection chrétienne, 1"° partie, traité V, de l’orai- 
son, chap. 22; DanreL D’ANvERS, capucin : Méthode facile pour appren- 
dre l’oraison mentale, Lille, 1669, chap. II, p. 14, etc.) ne me semblent 
faire allusion qu'au passage indiqué ci-dessus de l’Alphabeltum divini 
amoris Mais il n’est pas douteux qu’il rend très exactement la pensée 
de Gerson. Pour s’en convaincre, il suffit de relire la considerakio XI: 
du De mystica iheologiaa practica (II, 417-420). 

(15) Cf. l’article du P. WaATRIGANT, La méditation méthodique et 
Jean Mauburnus, RAM, IV, 1923, p 13-29. 

(16) Dans le Dietarium Exercitiorum, cp. XVIIL, $ 4, alph. XIII, 
lettre X (éd. de Douai, 1620, p. 137), Mauburnus recommande aux reli- 
gieux durant le travail manuel de se servir pour prier « des alphabets 
de Nider » : « O amantissime benignissime, clementissime... » (cap. 
XII, de l’Alphabelum). Dans le Directorium solvendarum horarum, 
cp. IV, alph. XVI, lettres X, Y, Z (éd. de Douai, p. 173-174), il re- 
produit « l’explication de Jean Nider », sur le Pater Noster (cp. XIII de 
PAlphabetum, c 791-792). De plus, dans le même traité (Alph. XVII, 
lettres C et sq.; R et sq., éd. de Douai, p. 175-177 : 185-187), il donne de 
longs détails sur « la main de maître Jean Nider » (cap. XIII de l’A/pha- 
betum, c. 789-790). C’est du Direciorium solvendarum horarum qu’est 
tiré le témoignage sur lequel s'appuient Quérir et EcnarD {Scriplores.… 
Praedicalorum, t. 1, p 793, Paris, 1719) pour attribuer l’A/phabetum à 
Nider : Scripsit et religiosissimus Nyder plurima pro attentione adju- 
menta, in suo aureo Alphabelo amoris, formans et manum quandam cum 
aliis practicis multis (Alphabetum XVII, lettre C, édition de Douai, 
p. 175). — Dans le Ruminalorium agni pascalis (tit. XI, alphab. XXXII, 
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On comprend les nombreux emprunts faits par Mauburnus. 
Le petit livre assurément lui plaisait, à lui dont l'esprit est 
perpétuellement en travail pour créer de nouveaux procé- 
dés qui facilitent la prière et diminuent l'effort de la mé- 
moire. Aussi comme il s’attarde sur cette manière de prier 
sur ses doigts, qu’il appelle la main de Nider, et avec 
quelle chaleur il la recommande. L'auteur de l’A/phabetum: 
en effet, se servait de quatre doigts pour retrouver facile- 
ment dans la méditation les sources de développement, 
comme on mettait à contribution ces mêmes doigts pour 
retenir les vers du Cisiojanus, ce calendrier mnémotechni- 
que si commun au Moyen-Age qui contenait en 24 vers 
(2 par mois) les principaux saints de lPannée liturgique 
(cp. XIV de l’Alphabetum, col. 790). 

Mais nous ignorons sur quellesraisons et sur quel témoi- 
gnage se basait l’érudit Augustin pour avoir des convic- 
tions aussi fermes et par qui lui est venu ce renseignement 
si précis qu'ignorait la première édition connue de l’AZ 
phabelum, publiée sans lieu ni date, ni mention d’éditeur (17) 
et celle de Strasbourg, des environs de 1473 (18), que n’ont 
point connu Amerbach dans son édition de Bâle (19), 
el Thierry Mertens dans son édition d’Alost (1487) (20), 
Nicolas Kessler, l’éditeur des œuvres de Gerson à Bâle 
(1489), dans une ville que Nider avait habitée et où il avait 
fait quelque bruit au temps du Concile, et ceux qui, en 
1493, 1496 et 1499 rééditèrent l’A/phabetum à Paris, chez 
Mittelhus (21) et chez Guy Marchand. 

Après 1510, c’est à Mauburnus désormais qu’on vasefier 
pour affirmer que l’A/phabetum amoris appartient à Nider. 
Sans doute, le frère mineur qui, en 1516, publiait lA/pha- 


lettre Y, éd. de Douai, p. 358, c’est encore à Nider et à son De Éleva- 


tione mentis in Deurn (un autre titre de l’A/phabetum) que Mauburnus se 
réfère pour justifier la pratique des aspirations (cf. chapitre XIV, de 
l'Alphabelum divini amoris). 

(17) A-Cologne, chez Ulrich Zell vers 1466 (Haix, 7631). 

(18) Han, 7632, sans lieu ni date, ni mention d’éditeur. D’après Camp- 
bell, le livre aurait été imprimé avec des caractères employés par Geor- 
ges Reyser à Wurzbourg. 

(19) Han, 7633, 

(20) Han, 7636. 

(21) Hain, 1637, 
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betum à Paris, chez Nicolas de la Barre, l’attribuait à un 
chartreux inconnu (22). Mais bientôt un cistercien s’ap- 
puyant sur le témoignage de Mauburnus, l’édite au nom de 
Nider (23). Quétif-Echard dans les Scriptores ordinis Prae- 
dicatorum(t. I, p.793), Schieler dans sa biographie de Nider 
(p. 394-395) n’ont, pour affirmer la paternité de Nider, d’au- 
tre garant que l’autorité de Mauburnus. Peut-être exagè- 
rent-ils la valeur de son témoignage en disant de lui qu’il 
a vécu au temps de Nider (24). Mauburnus, né probablement 
vers 1460, n’a pas été au sens strict le contemporain de 
. Nider, mort en 1438 ou 1440. 

Jusqu'ici doncon avait généralement adopté l'avis de Mau- 
burnus : le docte chanoine avait une telle connaissance de 
la spiritualité deson siècle et il puisait à de si nombreuses 
sources de renseignements, taries pour nous, qu’on pouvait 
lui faire crédit, tant qu’on n’avait pas de sérieux motifs d’in- 
firmer son témoignage. Mais il semble bien que c’est en 
négligeant une autre tradition qu’on attribue sans conteste 
l’'Alphabetum à Nider. Gottlieb a publié en 1915, au tome 
deses Mittelalterliche Bibliothekscataloge Œsterreichs (25) 
le catalogue de la bibliothèque des dominicains de Vienne, 
écrit en 1513, mais qui donne l’état des livres pour les an- 
nées qui précèdent 1497. C’est donc un témoignage de 
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(22) Le monastère autrichien de Mondsee (diocèse de Salzbourg), si 
l'on en croit le catalogue de manuscrits, édité à l’occasion du millénaire 
de lPabbaye en 1749 (Wantissa chronici Lunae-Lacensis, biparlita.…. 
cuius pars prior descriptionem iubilaei millenarii recens celebrati, pars 
posterior catalogum manuscriplorum Lunaelacensium ab aerae christia- 
nae saeculo IX ad XVI proponit, sumptibus Joannis Gastl, bibliopolae 
Monach. et Pedepontani, MDCCXLIX, p. 383) possédait un mss. dont 
l'inscription serait favorable à cette attribution : « Anonymi Carthu- 
siensis viae pro elevatione mentis in Deum ». Cf. le mss. latin de Mu- 
nich 19835. 

(23) Scnieer, Magister Joannes Nider aus dem Orden der Frediger- 
Brüder, Mayence, 1885, p. 394-395, mentionne au nom de Nider une 
édition à Louvain, s. d., in-4°, deux éditions à Paris, 1516 et 1526, in-4, 
une édition à Alost, in-8°. Cf. Tourow, Les hommes illustres de l’Ordre 
de Saint Dominique, t. 3°, p. 244. 

(24) « Mauburnus... zur Zeit Niders lebte » (SCHIELER, 0. c., p. 394. — 
« Joannis Mauburni Bruxellensis canonici regularis Nydero supparis, 
qui et jam ejus aetate vivebat » (Quérir-Ecnanp, s. c., p. 793). 

{25) Vienne, Holzhausen, in-8°, p. 284-414. 
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: même âge ou à peu près que celui de Mauburnus. L'auteur 
du catalogue est connu : c’est Michel Purlwasser, O. P., 
mort en 1526. Parmi les manuscrits qui forment le recueil 
inscrit sous la cote G. 39, se trouve celui-ci : « Thome, 
canonicorum in Kottzing, alphabetum divini amoris de 
elevacione mentis in Deum, éncipit : ad honorem omnipo- 
tentis Dei, /énit : ut sit adjutor tuus, protector, director et 
finis » (26). L'identification est certaine : c’est bien l’A/pha- 
betum divini amoris inséré dans les œuvres de Gerson (27). 

Nider avait fait ses études à Vienne et il avait été l’un 
plus brillants professeurs de l’université de cette ville, où 
il passa les dernières années de sa vie. S'il restait quelques 
souvenirs de lui, ce devait être dans la ville et dans la mai- 
son qu’il avait habitée. Le rédacteur dominicain du catalo- 
gue devait savoir à quoi s’en tenir sur œuvre de Nider 
qui reposait presque tout entière sur les pupitres de sa 
bibliothèque : on y trouvait le Formicarius, le De Bello 
morali,le Quadragesimale (c.28),le Praeceptorium (G.44), 
le ARTE le De lepra morali (c.59), le De Con- 
tractibus Mercatorum (M. 1), les Sermones de tempore 
(M. 37) et, dans le nombre, il y avait sans doute des auto- 
graphes. L'attribution du catalogue a dès lors une grande 
valeur, et si l’on n’apporte pas de nouvelles preuves en 
faveur de Nider, il paraît difficile de faire de lui l’auteur 
d’un ouvrage qu’un dominicain bien renseigné, semble-t-il, 
met sous le nom d’un autre. 

La similitude des prénoms et le besoin de ranger lau- 
teur de l’A/phabeturmm parmi les hommes illustres, ont fait 
ainsi modifier le nom de ce dernier dans l'édition parue en 
1489 à Memmingen : « A/phabetum divini amoris et de 
elevatione mentis in Deum domini Thome de Kempis 
canon. reg. præpos, in Koczen, auctoris tract. de ymita- 
tione Cristi, Memmingae, Alb. Kunne de Duderstadt, 1489, 
23 ff. in-4° » (28). Une traduction allemande de l’A/phabe- 


(26) GoTTLIEB, 0. c., p. 341. 
(27) Il y a dans le mss. latin de Munich n° 3591, fol. 126, un traité de 


titre presque identique : /phabetarium divini amoris, mais dont l'inci- 


pit est tout différent : « Accedat homo ad cor altum... » J’en ignore le 


contenu. 
(28) Corpncer, 2666 ; Procror, 2787; cf. Miene, Dictionnaire de bi- 


bliozraphie catholique, t. 1, p. 20 
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tum sera publiée quelques années plus tard chez le même 
libraire de Memmingen, par le chartreux Jean Mickell de la 
chartreuse de Buxheim (1493) (29). Il n’est guère possible, 
après le témoignage de Mauburnus qui connaît, lui, Pœuvre 
de Thomas a Kempis, d’insérer l’Alphabetum divini amoris, 


dans la liste des ouvrages qu’a mis au jour l’illustre sous- 


prieur du Mont-Sainte-Agnès (30). 

C’est du moins le mérite du catalogue viennois de nous 
montrer un Thomas de Kottzing différent de Thomas a 
Kempis et de dégager ce qui peut se cacher de vérité dans 
les falsifications de l’éditeur de Memmingen, tandis que ces 
falsifications elles-mêmes témoignent que, déjà en 1489, 
l’Imitation était assez connue et son auteur assez célèbre 
pour qu’on crut bon de recommander un livre en le met- 
tant sous son nom. 

Dans l’absence de renseignements où nous sommes sur 
son compte, Thomas de Kottzing ou de Koczen reste un 
personnage bien énigmatique. Mais il me semble difficile de 
maintenir, sans nouveaux arguments l’attribution à Nider. 
Car si l’on n’a cité de l’A/phabetum aucun manuscrit portant 


son nom, la critique interne ne lui semble pas plus favora-. 


ble. Le style de l’Alphabelum, de saveur si populaire, avec 
ses formules enfantines et embarrassées, est très différent du 
style précis et nuancé, quoique d’allure habituellement 
didactique du grand scholar que fut Nider. Quand le 
professeur s’abandonne un peu, comme dans le Formica- 
rius ou dans les Sermones, son latin facile contraste encore 
davantage avec celui de l’Alphabetum (31). 

Quant à la doctrine, pour me borner à un point caracté- 


(29) Han, 9107, 

(80) L’attribution à Thomas a Kempis s’est maintenue dans quelques 
mss. La librairie Rosenthal de Munich dans son catalogue 81 de 1892 
(tout entier consacré à l’/snitatio Christi) en signale deux : n° 346 « Al- 
phabetum divini amoris ut créditur Thome Kempis..…. » (du milieu du 
XV: siècle) ; n° 384 « Alphabetum divini amoris Thomae a Kémpis... » 
(du milieu du XV® siècle, écrit par le P. Petrus Gryer de Biel, de la 
Chartreuse de Buxheim). — On ne croyait donc pas, dans la chartreuse 
allemande de Buxheim, que l’œuvre était d’un chartreux, mais on l’es- 
timait assez pour en tenter une traduction. 

(31) Remarquer par exemple les multiples emplois de pro dans l’A/- 
phabetum : certains sont assez caractéristiques : «pro quo sciendum... » 
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ristique, il paraît impossible d’admettre qu’un Thomiste 
comme Nider ait accepté si facilement et sans le moindre 
correctif une théorie aussi contraire à celle de saint Tho- 
mas, que celle d’Hugues de Balma sur la possibilité d’actes 
d’amour sans connaissance préalable (32), et contre la- 
quelle déjà d’énergiques réclamations s’étaient élevées. 
L'adoption de cette doctrine par l’A/phabetum, si elle est 


(col. 779 A, 781 B) ; pro quo sunt damnati utiles in infernum P » (col. 783 
D), etc... et ces définitions de type écolier du cap. 6 : « discretio 1ene- 
lur cum quis tenet medium in omnibus », etc. 

(832) « Postquam autem, gratia Dei adjuvante, exercitatus fuerit, tum 
sine omni cogitatione praevia centies in die multum amorose mentem 
suam in Deum elevare poôtest (A/phabelum, chap. 19%, col. 793 B). Cf. le 
dernier chapitre du De Triplic: vi& : « Quaestio unica. Utrum anima se- 

sundum suum affectum possit aspirando vel desiderando moveri in Deum 
sine aliqua cogitatione intellectus praevia vel concomitante (Z. c., p. 706- 
710). — La phrase de lA/phabelurm reproduite ci-dessus est tirée pres- 
que textuellement du prologue de HuGues DE BaLma (/. c., p. 680): « Et 
cum per mulium exércitium in amore unitivo fuerit confirmala et propter 
multas flammigeras amoris affectiones sive aspirationes supra seipsam 
creatoris sui dextera sublevata, citius quam cogitari possit, sine omnt 
cogilalione praevia vel conéomitante, quotiescumque placet, centies vel 
millesies de die vel de nocte in Deo afficitur.…. » Harphius et la 7: colla- 

‘ io ont atténué beaucoup la doctrine : « .….Sic etiam postquam hoc amo- 
ris exercitium sic fuerit per tempus aliquod exercitatum, tunc tandem 
sine praemissa meditatione, quotiescumque voluerit, in ipso primo re- 
flexu mentis et affectus in Deum immediate inflammabitur » (Collatio 1:, 
éd. Blomevenna, Cologne, Landen, 1509). Les éditeurs dominicains qui 
ont corrigé la T'heologia mystlica de Harphius ont supprimé le mot im- 
mediate. Pourtant l’emploi du mot meditatione au lieu de cogitalione 
mettait déjà une profonde différence entre la doctrine de la 1: collatio 
et celle du De friplici via. On sait que Denys Le CHarTREUux (De con- 
templatione, 1. HI, art. XV) etavant lui GErsoN (De mystica theologia 
praclica, considerat. XI et Tractalus de elucidaïione scholastica mys- 
ticae theologiae, considerat. XI, éd: Du Pin, t. II, col. 418 et 426-427) ont 
vigoureusement protesté contre la doctrine d’Hugues de Balma. Nider 
qui a si souvent suivi Gerson, dans ses œuvres morales, a certainement 
lu les traités spirituels du chancelier de Paris. Dans les Sermones de 
tempore, serm. LXXI, dominica 254 post Pentecosten, traitant des moyens 
de parvenir à la vie contemplative, il énumèrera précisément les 12 in- 
dustries enregistrées par Gerson dans la Theologia mystica practica. — 
Sur l'opposition entre la doctrine thomiste et Hugues de Balma, cf. 
VALLGORNERA, Mystica theologia divi Thomaeë, quart. I, Disputatio pro- 
oemialis, art. IV : « In exercitio theologiae mysticae non potest esse 
amor sine praevia cogitationc... », éd. Berthier, Augustae Taurinorum, 
1890, t. [, p. 14 et sqq. 
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contre l’attribution à Gerson un argument décisif, vient 
corroborer singulièrement les témoignages que nous avons 
apportés contre Nider. 


APPENDICE ; ÂLPHABETS ASCÉTIQUES ET LITANIES 
ALPHABÉTIQUES. 


Le quinzième siècle a été le siècle des alphabets ascéti- 
ques. Je ne veux point parler, cela va sans dire, de la poé- 
sie religieuse qui a de tout temps cultivé Pacrostiche : 
Comme l’hébreu a des psaumes disposés de telle sorte 
que les initiales des versets mises à la suite reproduisent 
exactement la série des lettres de l'alphabet, toutes les littéra- 
tures ont eu leurs poèmes alphabétiques (1). En restant dans 
le domaine de la prose ascétique, il y aurait une étude inté- 
ressante à faire des A/phabetïa latins qui ont été tout parti- 
culièrement abondants à la fin du Moyen-Age. Pour en 
citer quelques-uns, on connaît le Parvum alphabetum 
monachi in schola Dei de Tomas 4 Kempis (éd. Pobhl, t. 3, 
p. 317-322) ; l’'Alphabetum religiosorum, souvent réédité 
parmi les opuscules de S. Bonaventure, encore que per- 
sonne ne songe plus à le lui attribuer. /ncipit : & Ama pau- 
pertatem, sis vilibus contentus ». Dans l’édition de Stras- 
bourg, 1495, fol. CLXXIIL, il vient à la suite du Parvum 
alphabetum de Thomas a Kempis qui a été lui aussi attri- 
bué à S. Bonaventure. Victor d’Anglars a fait imprimer en 
1837, à Rouen, un A/phabetum fidelium. (Incipit : « Adhae- 
reat anima tua post Deum consolatorem verum...) qu’il 
prétendait à tort ranger parmi les œuvres de Thomas a 
Kempis mais qui appartient cependant(2) à l’école de la 
dévotion moderne. 

L’Alphabelum super Pater Noster et Ave (3 doit avoir 
la même provenance. Le nombre des alphabets ascétiques, 
dont le fond ressemble fort à celui des miroirs, a été si 


(1) Cf. DRaGuTIN N. ANASTASIEWIC : die paränetischen Alphabele in 
der griechischen Literatur, Münich, 1905. 

(2) D’après HirscHE; qui l’a réédité dans ses Prolegomena zu einer 
neuen Ausgabe der Imitaïio Christi, t. 1, p. 413-495, Berlin, 1878. 

(3) Dans le mss. 14069-88 de la Bibliothèque royale de Bruxelles qui 
a appartenu à la chartreuse d’Hérinnes, fol. 25-28 v. 
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grand à cette époque, qu’un érudit comme OuniN a osé 
écrire: « Certum est... istas formas seu methodos confi- 
ciendi a/phabeta ascetica, vel tractandi res asceticas per 
literarum alphabeti ordinem recte convenire temporibus 
novissimis, seu seculo XV in quo vixit Thomas a 
Kempis ». (Commentarius de scriptoribus ecclesiasticis, 
Lipsiae 1722, t. 3. col. 429). Mais il faut bien dire que le 
quinzième siècle n’a pas eu le monopole des alphabets 
ascétiques. Le chartreux LansPerG a reproduit dans son 
Enchiridion christianæ militiæ, cap. LXIX , un «alphabetum 
aureum eruditissimo juxta ac sanctissimo viro D. Joanni 
Thaulero a suo magistro traditum juxta quod se regeret in 
novitate ambulans vitæ » en avertissant ses lecteurs qu’il le 
traduit de l’allemand en latin (5) ; et on en trouverait aussi 
dans les siècles suivants. Le cistercien polonais Antoine- 
André de Krzesimowki (XVII: siècle), dans son Viator 
christianus in patriam tendens per motus anagogicos qui 
a eu tant d’éditions, a comme chapitre IV® un « alphabe- 
tum amoris Dei per hebdomadam dispositum » (éd. d’Augs- 


bourg, 1753, pp. 192-219). 


C’est encore le XV° siècle qui a mis en vogue les lita- 
nies alphabétiques. Certains, dans la récitation du rosaire, 
intercalaient entre deux Ave Maria une invocation à N.-S., 
et les invocations se suivaient dans l’ordre de l’alphabet. 
Ainsi Jérôme de Rebdortf (6). Les invocations qu’il sug- 
gère : &« Âve amandissime domine Jesu cum omnibus 
sanctis fuis, ave benignissime..., ave clementissime...» rap- 
pellent celles de la via superlativa du chapitre 12° de 
PAlphabetum divini amoris. 

Le même Jérôme de Rebdorf, dans son Panis quo- 
tidianus, qui est un livre de méditations pour tous les 
jours de l’année, a, au 2 février, unelitanie alphabétique en 
l'honneur de la Sainte-Vierge. — Alain de la Roche avait 
une façon différente de réciter le rosaire, mais dans 
laquelle la mnémotechnie alphabétique jouait aussi son 


(5) Minorum operum D. loannis Lanspergii.…., Coloniae, MDLIII. 
(6) Hieronymus dé Villa Vitis [de Rebdorf], Diela honeste vile, cap. 
XI‘ Haguenau, 1509. 
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rôle. L'essentiel de sa méthode consistait à ajouter à cha- 
cun des 150 Ave une clausule différente qui se greffait sur 
les derniers mots de la salutation angélique, elle s’arrêtait 
alors au mot : : «Jesus Christus ». Dans chaque dizaine 
la clausule commençait par la même épithète laudative 
appliquée à N.-S. Mais les quinze initiales des clausules se 
suivaient aussi dans l’ordre alphabétique: &amabilissimus, 
benignissimus, clémentissimus, dulcissimus... » (7). 

Lansperc a lui aussi usé de la méthode alphabétique 
pour la récitation du rosaire. Il nous donne dans sa Pha- 
relra divini amoris une série alphabétique de 50 prières à 
la Sainte-Vierge, toutes différentes et dont chacune devait 
précéder ùn Ave Maria du chapelet : « Amabilissima 
Virgo Maria..…., beatissima..., castissima » (8). 

Lansperg affectionnait la forme alphabétique : les 22 
chapitres de ses méditations (9) ont pour initiales les lettres 
successives de lAlphabet, procédé qu'on retrouve dans 
l’Abécédaire spirituel de Francisco ne Osuna. Ph. Kise- 
LIUS, S.J., termine sa Corona stellarum duodecim, Bam- 
berg, 1672, p. 198-226, par un très long A/phabetum enco- 
miorum, afjectuum amoris, laudis, gratulationis, propost- 
forum, petitionum et obtestationum ad B. V. :Le Trium- 
phus B. Mariæ, Fribourg, 1610, de Loricaius (du cap. 9 
au cap. 26), lui servait peut-être de modèle. Un des grands 
missionnaires capucins du dix-septième siècle, le P. Honoré 
de Cannes (1632-1694), employait un alphabet des âmes 
intérieures : 

«Amour de Dieu, captivez mon cœur, 

« Beauté de Dieu, attirez mon cœur, 

« Charité de Dieu, embrasez mon cœur... ». 
qui est resté célèbre (10). 


(7) CoPPENSTEIN, ©. P. B. Alanus redivivus, Coloniae, 1624, part. IV, 
cap. XXXIIL, articuli meditandi ad psalterium p. 413 et sq. Cf. Essen, 
O. P. Ueber die allmäñliche Einftihrung der jetzt bein Rosenkranz dbli- 
chen Betrachiungspunkte, dans le Katholik de Mayence. 1904, t. I, 
p. 286-287. 

(8} Opera omnia, Coloniae, 1553, lib. XV, VIIL. 

(9) « Meditationum seu alphabeti aurei animae cuiusque fidelis Deo- 
que dévotae ad Jesum Christum sponsum patientem liber unus. » 

(10, Voir sa vie par le P. Henri de Grèzes, Paris, 1895, p. 105. 


= Lechartreux 

_ alphabétique comme aide-mémoire dans la méditation (11), 
Mais il faut se borner. Mauburnus lui-même, quoi qu’il ait 
dit, a suivi la mode de son siècle et dans la Scala commu- 
nionts, il a lui aussi un modèle d’alphabet : « Modum sese 


_ vilificandi juxta ordinem alphabeti, a quibusdam collec- 
RD tum (12). 


APE 


à _ Enghien (Belgique). Marcel Viieer, S. J. 

1 

2 4 a # "4 
4 5 ue Tyrocinium mililiae sacrae et religiosae, Cologne, 1609, cap. 2) 


(12) Ed. de Douai, 1620, p. 246. 
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Dom Cuthbert Butler, benedictine monk of Downside Abbey, 
Western Mysticism, Londres, Constable, 1922, 1 vol. 
in-8° de VII-344 p. 


Dom Butler n’en est pas à son coup d'essai. Sans parler de ses 
travaux d'érudition qui lui ont conquis une place honorable parmi les 
« scholars », il a publié, en 1919, un ouvrage sur Le Monachisme bé- 
nédictin qui peut être considéré comme une introduction au Western 
Mysticism (:). 

Ce titre tout d'abord a besoin d'être expliqué ou tout au moins 
traduit correctement. L'auteur fait remarquer que c’est à dessein qu'il 
n’a pas écrit The mysticism of {he Western, ce qui voudrait dire qu'il 
prétend nous donner une synthèse de la doctrine de tous les mysti- 
ques d'Occident. Ce serait une tâche énorme et tous ceux qui savent 
le soin et le scrupule que l’auteur apporte dans ses travaux compren- 
dront pourquoi il ne l’a pas entreprise. Le Western mysticism dont 
l'équivalent en français serait : La Doctrine de la vie spirituelle en 
Occident, n'embrasse qu’une période de six siècles, de S. Augustin à 
S. Bernard (21). On a même contesté la justesse de ce titre, car, fait-on 
remarquer, si la doctrine mystique de ces six siècles n’est pas essen- 
tiellement différente de celle qui a précédé et de celle qui a suivi, 
pourquoi lui réserver ce titre. Sans nous arrêter autrement à cette cri- 
tique, qui du reste nous paraît assez secondaire, nous dirons que 
dom Butler a cru trouver l'enseignement mystique de cette période 
résumé dans la doctrine de trois docteurs, saint Augustin, saint Gré- 
goire, saint Bernard Ils sont en effet tous trois éminemment re- 
présentatifs, ils ont eu une influence dont on ne saurait exagérer la 
portée, aussi n'insisterons-nous pas non plus avec d’autres critiques 


(1) Cf. Revue d’Ascétique et de Mystique, 1920, p. 171 sq. 

(2) C’est ce qu’indique le sous-titre : The Teaching of SS. Augustine, 
Gregory and Bernard on contemplation and the contemplative life, neg- 
lected chapters in the history of religions. 
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sur l'étroitesse d'une base où ne trouvent pas place tant d'écrivains 
qui ne sont pas sans importance dans l’histoire de la mystique. Tout 
au plus concéderons-nous que les monographies de la qualité de cel- 
les qui font la matière de ce livre sont encore trop rares pour qu’on 
puisse établir une synthèse vraiment complète et suffisamment 
nuancée de cette histoire. Cette réserve qui nous paraît juste, enlèvera 
un peu de leur force aux conclusions de l'auteur. 

Ce qu'il faut avant tout reconnaître c'est que l'étude des trois auteurs 
qu'a choisis dom Butler présente les plus solides qualités et nous ne 
sommes pas Ctonnés d'apprendre qu'elle lui a demandé vingt ans de 
préparation. Elle pourra servir de modèle et de guide à ceux qui vien- 
dront après lui. Nos critiques porteront plutôt sur les conclusions et 
sur les généralisations de l’auteur que sur l'étude même des textes 
qui est sérieuse et bien conduite. 

La méthode employée est celle que l’on pourrait appeler parallèle 
ou symétrique. Le livre comprend deux parties : la première sur la con- 
templation, la seconde sur la vie contemplative et sur la vie active. 

À chacun des trois docteurs dans la première partie sont attri- 
buées six sections sous les lettres À BC D E F; et dans la seconde 
quatre sections G IH J K, à chacun d’eux est consacré en tête de l’é- 
tude un essai ou sommaire général ; enfin chaque partie se termine 
par une conclusion générale où l’auteur, en résumant la doctrine 
qu'il vient d'exposer, nous donne ses propres idées. [Inutile d'ajouter 
que ce sont ces chapitres qui ont surtout attiré l'attention et soulevé 
les critiques. Mais on aurait tort de croire que c'est la partie princi- 
pale et la meilleure de son livre. 

Les six premières sections pour chaque auteur examinent : A la 
phase préliminaire ; B les textes autobiographiques ; C l’acte de con- 
templation ; D la conception du mysticisme; E les phénomènes psycho- 
physiques, extase, etc. ; F la théorie sur la vision de Dieu. Les quatre 
sections de la Ile Partie ont pour objet : G l'étude de la théorie des 
deux vies active et contemplative, H la supériorité de la vie con- 
templative ; J la comparaison entre les deux vies; K la contempla- 
tion accessible à tous. 

Ce cadre pourra paraître a priori un peu rigide et par trop didac- 
tique, mais il est commode, il facilite les recherches et les références 
et après tout, en matière aussi ardue, le lecteur ne saurait se plaindre 
qu'on lui mette en main un fil d'Ariane pour se reconnaitre dans ce 
dédale. Plût au ciel que ces divisions rendissent aussi plus aisée la 
tâche de résumer l'ensemble et les conclusions de cet ouvrage. Ce 
n’est hélas ! pas le cas. 

Voici autant que nous avons pu nous en rendre compte les idées 


dominantes du livre. 
Saint Augustin, saint Grégoire, saint Bernard, représentent chacun 
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avec son caraclère, son génie parliculier. et ses préférences, une trà- 
dition identique dans ses principes et ses applications. Les divisions 
que nous avons indiquées et qui forment le cadre de l'étude de cha- 
cun de ces écrivains, rendent cette démonstration plus facile et en 
donnent en quelque sorte une description graphique. 

Cette conception de la vie spirituelle, je résume autant qu'il m'est 
possible les idées de dom Butler, subira à partir du XII et surtout 
du XIIIe siècle une évolution notable due à l'introduction d'éléments 
nouveaux, d’influences inconnues jusqu'alors, qui donneront à la doc- 
trine spirituelle des caractères différents. 

Avant cette époque elle est pré-dionysienne, pré-scolastique, sans 
visions ni révélations ; sans extase, ni phénomènes psycho-physiques. 
Le rôle du diable y est réduit au minimum. C'est un mysiicisme pu- 
rement et seulement religieux, objectif, empirique, indépendant d'une 
théorie philosophique ; c’est un mysticisme qui n’est pas le privilège 
des intellectuels. 

Sur plus d’un point nous aurions des réserves à faire, mais pour 
ne pas étendre ce comple rendu au delà des limites raisonnables, je 
me contenterai de renvoyer à quelques études faites sur le livre de 
dom Butler et où ces différentes questions ont été discutées et dans 
quelques cas avec beaucoup de compétence (3). Je ne ferai pour le 
moment à cette description que le reproche de donner des caractères 
dont la plupart sont négatifs, et quelques-uns ne sont qu'accidentels. 

Cette spiritualité pourrait s'appeler bénédictine en ce sens que 
deux des docteurs analysés par dom B. sont des fils de saint Benoît, 
et que les caractères du monachisme bénédictin tels que lies a donnés 
l’auteur dans un autre ouvrage cadrent à peu près avec ceux-ci et 
qu'enfin il est incontestable que durant ces sept siècles l'influence de 
l’ordre bénédictin et son rôle ont été prédominants. C’est tout ce que 
signifie cette première constatation et l’auteur remarque bien qu’il ne 
faut pas appeler ce mysticisme, mysticisme bénédictin, mais bien du 
nom qu'il a choisi mysticisme occidental. 

Si l’on voulait trouver les caractères positifs de cette doctrine il 
faudrait les chercher épars dans l’ouvrage de dom Butler. J’essaierai 
de les résumer avec l'espoir de ne pas trahir sa pensée qu’il n’est pas 
. toujours facile de suivre dans une exposition un peu touffue et où 


(3) Dans Blakfriars, article du P. Aelred Whitacre, O. P., février 
1923, p. 649-665 ; dans Ampleforth Journal, article du P. S. A. Wilson, 
Spring Number, 1923, p. 79-93 ; Pax, revue des bénédictins de Caldey, 
1923, p. 6-29; Tableï, 23 et 30 décembre 1922 (une réponse de Dom But- 
ler); Month, février 1923, p. 178-181; Revue d’Histoire ecclésiastique, 
avril 1923, p. 210-212, art. de dom Gougaud; Revue des sciences philo- 
sophiques et PR ER 1923, p. 224. 


PERPOTRERTÉS 
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par défaut peut-être de précisions et de définitions claires, les confu- 
sions sont faciles. 

La vie mystique pour ces trois auteurs suppose une préparation ; 
on n'y arrive pas de plain pied. Tous les exercices de l’ascèse, jeûne, 
pénitence, mortification sous toutes ses formes, sont le moyen de 
combattre les mauvais instincts qui sont dans notre nature, de briser 
les liens qui nous rattachent à la terre, et par suite de nous élever 
vers Dieu. Tous ces éléments composent ce que nous appelons au- 
jourd'hui la vie purgative. On à pu apporter sur ce roint quelque 
précision, mais cette période des commençants est fort bien connue 
et décrile par nos trois docteurs. 

La période de la vie illuminative est moins neltement indiquée 
chez eux, une partie des exercices de cette vie élant attribués à la pé- 
riode de préparation et quelques autres étant rattachés à la contem- 
plation. 

La période de préparation conduit ses commençants à la contem- 
plation, laquelle consiste en une certaine vision et jouissance de la 
présence de Dieu, à une union directe avec Lui. Quelle est la nature 
de cette vision et de cette union, il serait trop long de l’exposer ici, 
mais nos trois docteurs, avec quelques nuances, ont sur ce sujet un 
enseignement que l’on peut, au dire de dom Butler, considérer 
comme identique (4). 

Un autre caractère de leur enseignement c’est qu'ils croient que 
celle vie contemplative est le but proposé aux efforts de tout chrétien 
et conséquemment accessible à chacun d’eux. On sait quelles contro- 
verses se sont sur ce point récemment élevées entre docteurs de la vie 
spirituelle, et il faut remercier dom Butler d’avoir si clairement 
exposé l’opinion des trois grands docteurs latins. Peut être ici encore 
aurait-il pu préciser et distinguer entre les différents degrés de la 
contemplation, les plus élevés élant réservés à un petit nombre 
d'âmes. 

Cette vie contemplative s’oppose, dans une certaine mesure, à la 
vie active. La comparaison et l'appréciation de ces deux vies font l'ob- 
jet de la deuxième partie du livre de dom Butler. Les trois docteurs, 
avec toute la tradition, mettent la vie contemplative au-dessus de la 
vie active. Mais leur accord semble moins complet quand il s’agit de 
déterminer dans quelle mesure la vie active peut et doit se mêler à la 
vie contemplative. Ici pensons-nous, l’exposé de dom Butler offre 
aussi le flanc à la critique. Un examen de ces principes nous entrai- 
nerait bien au-delà des limites d’un simple compte rendu; nous 


(à) Cf. les remarques fort justes du P. Whitacre, sur le sens de cer- 
tains passages de saint Augustin au sujet de la perception de Dieu rap- 
proché de l’enseignement de $. Thomas, Blakfriars, loc. cil., p. 654. 
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avons du reste déjà discuté la position prise sur ce terrain par dom 
Butler (5). Nous nous contenterons de dire que le vénérable auteur 
nous semble incliner dans le sens de ses propres idées. Du reste il 
faudrait ici encore s'entendre sur le sens de vie active. La vie active 


dans certains passages de S. Grégoire ne serait-elle pas le synonyme. 


de la vita actualis qui, dans Cassien, signifie le travail d'acquisition 
des vertus (Conf. X, 6) ? 

Dans son Æpiloque dom Butler se demande si les prétentions des 
mystiques, à savoir qu’à certains moments et. dans certaines circons- 
tances, l'âme est en relation intime et immédiate avec Dieu, si, dis-je, 
ces prétentions sont fondées. Il avoue que les mystiques catholiques 
se trouvent en assez mauvaise compagnie et qu’il semble qu'au pre- 
mier aspect, à la question ainsi posée, on devrait répondre videtur 
quod non. Mais il faut tout d’abord séparer le bon grain du mauvais, 
mettre à part tous les faux mystiques, de quelque nom qu'ils s’ap- 
pellent. Cette opération faite, il nous reste un certain nombre de té- 
moins dont le témoignage semble irrécusable. Dom Butler ajoute aux 
trois grands docteurs qu'il vient d'étudier et qui font assez bonne fi- 
gure comme philosophes, hommes d'énergie et d’action, les noms de 
saint Paul, de sainte Thérèse, de Baker, de saint Jean de la Croix sur- 
tout dont il cite bien des passages. Sont-ce là des illuminés, des fa- 
natiques, des hystériques ? 

Ce qu'ils affirment avoir éprouvé, cette union de leur âme avec 
Dieu n'est contraire ni à l’enseignement du Nouveau Testament, ni à 
celui de la théologie, ni même à celui de la philosophie naturelle. 


Les conséquences de cette doctrine, non seulement n’ont pas abouti 


au quiétisme, dans les vrais mystiques, mais elles les ont élevés, pu- 
rifiés, sanctifiés. Tout cela ne semble pas illusion. C’est la conclusion 
de tout ce bel ouvrage, etassurément c’est le moins qu’on puisse dire. 


Farnborough. Fernand CaBroz. 


André Adam, du diocèse de Belley. — Guillaume de Saint- 
Thierry, sa Vie et ses Œuvres. Thèse de doctorat pré- 


sentée à la Faculté de théologie de Lyon. Bourg, impri- 
primerie du Journal de l Ain, 1923. 


La thèse de M. Adam est une contribution importante à l'HHOS 
littéraire de la spiritualité médiévale. Son but était de fixer les prin- 
cipaux traits de la vie de Guillaume de Saint-Thierry et d'élaborer le 
catalogue critique de ses œuvres. L’ami si tendrement aimé et si ai- 


(5) Cf. RAM, I, 19920, p. 173. 
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mant {lui-même de l'abbé de Clairvaux, méritait une étude de ce 
genre, même ou peut être surtout, après la monographie de Kurrer 
(Wilhelm von S. Thierry, ein Repräsentant der mittelalterlichen Frôm- 
mighkeil, Giessen, 1898) laquelle, du seul point de vué historique, 
doit être sévèrement jugée. Pour la partie qu'il traite, M. A. fera 
complètement oublier son devancier : son travail est bien conduit et 
je ne crois pas qu'on fasse de sérieuses difficultés aux conclusions 
qu'il établit avec une érudition très sûre et une sagacité peu com- 
mune. Il incline à croire que Guillaume a fait ses études auprès 
d’Anselme de Laon. Hypothèse pour hypothèse, en l'absence de 
témoignages nets, sa suggestion est aussi plausible que l'opinion 
courante qui veut que Guillaume ait étudié à Reims. Très fermement 
et je pense définitivement, il écarte conime inauthentiques de la liste 
des œuvresle second traité contre Abélard, qui est d'un moine noir 
inconnu, et le livre des relations divines contre Gilbert de la Porrée, 
qui appartient manifestement à Geoffroy d'Auxerre. Le chapitre VI, 
où il revendique pour Guillaume de Saint-Thierry, contre dom Mas- 
suet qui l’attribuait à Guigues I", le Traité de la vie solitaire, très 
communément appelé la Leitre aux Frères du Mont-Dieu, retiendra 
surtout les historiens de la spiritualité. L'argumentation de M. Adam 
me paraît concluante. Je regrette seulement — quand un auteur a 
bien rempli sa tâche, on trouve si facilement qu'il n’a point assez dit, — 
que dans la preuve d'authenticité, il n’ait point fait intervenir davan- 
tage la critique interne et n'ait point établi une comparaison entre la 
doctrine du traité, celle de saint Bernard, celle de Guigues et celle 
des autres traités de Guillaume de Saint-Thierry. Certaines objections 
ne disparaîtront que devant un examen très attentif de la doctrine. 
M. A. n’a pas cru pouvoir le faire dans une introduction critique. La 
pleine satisfaction de l'esprit du lecteur demandait qu'il fit ici une 
brèche à la rigueur de sa méthode. Il me semble, d’autre part, que 
l'attribution à saint Bernard aurait été suffisamment expliquée par 
cette comparaison que je suggère : la doctrine du Trailé a de nom- 
breux points de ressemblance avec la doctrine spirituelle du grand 
moine de Clairvaux, qu’une simple lecture fait saillir et qu'il eut été 
bon de souligner. N'est-ce point à cause d’eux surtout que le Traité a 
mérité d’être mis si souvent sous le nom de Bernard ? (1). 

Mais ayons quelque patience. M. Adam qui a si bien déblayé le 
terrain, nous donnera, il se le doit à lui-même, l’étude d'ensemble 
qu’il rêve sur la doctrine de Guillaume. 


Enghien (Belgique). Marcel Vizcer, SJ. 


(1) La ÂAM publiera prochainement un article de Dom A. WiLmanr 


sur l’authenticité ei l'intégrité de la Lettre aux Frères 7 an 
N. D. L.R, 
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Actes du Saint-Siège. 


Les Acta Apostolicae Sedis ont publié dans leur numéro du 
5 juillet (XV, 356) une déclaration du Saint-Office, datée du 31 mai, 
d'après laquelle, après enquête faite sur les faits concernant le 
P. Pio da Petralcina, frère mineur capucin, habitant le couvent de 
San Giovanni Rotondo, au diocèse de Foggia, il ne conste pas du 
caractère surnaturel de ces faits. Les fidèles sont en conséquence 
invités à conformer leur attitude à cette déclaration. 

Les faits dont il est question étaient des phénomènes de bilocation, 
de cures réputées miraculeuses et de stigmatisation. Sur ces faits, 
comme sur la personne du P. Pio, dont la bonne foi et la piété sont 
hors de cause, ainsi que sur les enquêtes médicales dont il a été 
l’objet, de la part des docteurs Bignami et Festa, on trouvera d’in- 
téressants détails dans un article du P. Taursron : Pithiatism other- 
wise called hysteria, some reflections on a notable factor in mystical 
experience (Month, août 1923, 142, 97-108). 


Mystique : questions tiéoriques. 

— Le traité de mystique du P. A. Pouran vient de paraître en 
rot édition (Des grâces d'Oraisons, Paris, Beauchesne, 1922, 8° CII — 
684 p.). Le P.J.-V. Bainvez avait été chargé de préparer cette nouvelle 
édition, la première publiée depuis la mort de l’auteur. Très juste- 
ment il a estimé que le texte du P. Poulain devait être réimprimé tel 
quel et que les coinpléments, mises au point et discussions devaient 
être réservés pour une introduction distincte du corps de l'ouvrage. 
La publication y perd sûrement en unité; mais il eût été encore plus 
regrettable que le grand travail du P. Poulain fût remanié et allât se 
perdre dans l'anonymat de réimpressions successives. Ce travail, en 
effet, qu'on peut et doit discuter, mais dont il serait puéril de nier 
la valeur et la compétence, représente l'aboutissement de longues 
années d'études et les conclusions auxquelles une fréquentation pro- 
longée des maîtres de la vie mystique avaient amené un homme, beau- 
coup plus fait pour les comprendre que ne le laisseraient supposer 
ceux dont il eut le malheur de ne point partager les idées. Ce travail 
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est très loin d’être définitif, il présente de grosses lacunes et appelle, 

je crois, d'importantes corrections, même en des parties essentielles : 
mais ceux-là seuls en concluront qu'il est sans valeur durable, qui 
s’iraaginent, dans leur naïveté, pouvoir apporter en quelques pages: 
une solution d'ensemble, complète et définitive, à tous les problèmes 
que soulève le fait de la contemplation infuse. Souhaitons que, grâce 
à cette nouvelle édition, les nombreux adversaires qui attaquent 
aujourd’hui le P. Poulain, puissent, avant de les discuter, se rendre 
un compte exact de ses vraies positions : car il est vraiment regretta- 
ble de lui voir continuellement prêter la confusion entre l’état mys- 
tique essentiel et les phénomènes d'ordre « miraculeux » comme lévi- 
tations, paroles, révélations, apparitions, etc. PIût au ciel qu’en face 
de certaines vies ou relations d'autorité douteuse, tout encombrées de 
ces faits, tout le monde eût observé la sage réserve que le P. Poulain 
conseillait avec tant de force et dont il donnait l'exemple : il ne suffit 
pas, en effet, de proclamer en théorie que ces faits extraordinaires ne 
sont que l'accessoire de l’union mystique, si en pratique on les accepte 
sans critique sérieuse et on leur donne une importance exagérée. 

Cette sage prudence, fruit d’une grande expérience des âmes, et 
des âmes contemplatives en particulier, est l’un des traits saillants de 
l'introduction considérable placée par le P. Bainvel en tête du livre : 
nos lecteurs ont pu lire ici-même ces utiles conseils pratiques. Ils 
constituent, à mon avis, le meilleur de cette introduction. Pour la 
partie plus théorique, ainsi que pour le chapitre sur l’état présent des 
études mystiques, on regrettera que le savant professeur n'ait pu, 
faute de loisirs suffisants, mettre mieux en valeur les choses excel- 
lentes qu’il donne là et nous présenter une synthèse plus nette et plus 
ordonnée de ses conclusions si sages, si solides et si traditionnelles 
sur la nature des grâces mystiques. Néanmoins l’introduction du 
P. B. sera extrêmement utile à ceux qui, passant par dessus ces dé- 
fauts de rédaction, sauront aller chercher à travers cet ensemble un 
peu décousu de paragraphes et de notes, la doctrine très pleine et très 
cohérente qu'ils contiennent. 

Les compléments de bibliographie récente donnés en tête de l’intro- 
duction, seront eux aussi fort utiles. Pour les publications plus 
anciennes, nos lecteurs ont déjà pu apprécier les importantes contri- 
butions apportées par le P. Seneuer dans ce numéro et le précédent. 
Nous ayons donné ses notes en pagination spéciale précisément 
afin qu’on püût les relier avec l'ouvrage du P. Poulain qu'elles com- 
plètent et dont elles ont le format. C’est pour cela aussi que ces Notes 
seront mises en vente, dès leur publication terminée, avec le numéro 
de janvier 1924, en un fascicule séparé au prix de 5 francs, dans 
nos bureaux et chez l'éditeur du P. Pouiain, M. G. Beauchesne, 
à Paris. J. De G. 
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Collections. 


La Cozrecriox « Pax» (ascèse, mystique et histoire monastiques et 
bénédictines, 12°, Abbaye de Maredsous et Paris, Lethielleux et 
Desclée) a débuté en 1921 par une réédition des précieuses conférences 
de D. U. Beruière, sur l'Ordre Monastique (cf. R. A. M., 1921, p. 323) : 
depuis lors les volumes se sont succédé régulièrement et atteignent 
aujourd’hui la douzaine, formant un ensemble à la fois très varié et 
très un : très varié par le contenu des volumes (textes anciens, traités 
spirituels, biographies et études historiques) et très un par l'inspira- 
tion qui est celle de la plus fidèle et la plus vivante tradition benédic- 
tine. \ 

Les textes anciens sont représentés par les traductions du traité de 
S. Bernaro sur l'Amour de Dieu (n. 2, 192t, 96 p.) et des Prières et 
Méditations de S. Axsezme (n. 11, 1923, LXII-240 p.) : de cette seconde 
traduction, due à Dom Casrez, il est parlé à part, en raison de la très 
importante Introduction de D. A. Wricuart. La première, faite par 
H. M. DezsarT, nous présente le célèbre écrit deS. Bernard sous une 


forme très commode, avec de bonnes divisions et des titres marginaux : 


qui en faciliteront la lecture à ceux qui sont encore peu familiarisés 
avec le grand docteur. De ces traductions on peut rapprocher le 
volume de Dom Dozax (Sainte Gertrude, sa vie intérieure, n. 5, 1922, 
286 p.) qui est moins une étude qu'un recueil des plus beaux passages 
des Révélations de la Sainte, groupés d’après leur sujet et encadrés 
des introductions et commentaires qui peuvent les mettre en pleine 
valeur : excellent livre qui fera « découvrir » sainte Gertrude à plus 
d’un lecteur, qu'avait dérouté la marche parfois difficile à suivre du 
texte original. 

Comme traités spirituels, la collection nous offre d’abord une 
nouvelle édition du fort et savoureux volume de D. G. MonriN sur 
l’Idéal Monastique et la vie chrélienne des premiers jours (n. 3, 1921, 
186 p.). Viennent ensuite deux traductions de l’anglais : Lex levitarum, 
La formation sacerdotale d'après S. Grégoire le Grand, de Mgr Heptey. 
traduit par D. B. Lebbe (n. 7, 1922, 222 p.) et le bref traité de 
Mgr ULLATHORNE, Humilité elpalience (n. 12, 1923, 128 p.). Mgr Hedley, 
s'inspirant de la Regula pastoralis du grand pape bénédictin et même 
la commentant souvent, avait écrit pour les séminaristes d'Ushaw une 
série de chapitres sur la vocation, la vie intérieure, les études du 


prêtre, chapitres pleins de choses, très personnels, très adaptés 


aux circonstances actuelles de la vie sacerdotale — et en même temps 
tout pénétrés de l'esprit de S. Grégoire. On notera p. 96 ss. quelques 
excellentes pages, un peu courtes malheureusement, sur l'étude de la 
théologie ascétique et mystique ou, suivant une expression de l’au- 
teur (p. 98) que j'adopterais volontiers, de la « théologie spirituelle ». 
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Le bref traité de Mgr Ullathorne sur la patience et humilité est un 
joyau par la plénitude nerveuse de ses courts chapitres, plutôt suite 
de maximes qu’exposé suivi. On a eu l‘heureuse idée de mettre en 
tête de chacun de ces traités une biographie des deux grands évêques 
bénédictins anglais, trop peu connus du public français. — Enfin 
dans le dernier volume paru, Sponsa Christi. La Vierge consacrée au 
Christ (n. 13, 1923, XIL-8o p.) on a recueilli quelques conférences de 
Dom C. Marion sur la dignité et les principaux devoirs de la Vierge 
consacrée à Dieu, digne suite, malgré leur brièveté, du beau volume 
Le Christ idéal du Moine. 

Les biographies et études historiques sont nombreuses dans la 
collection. En plus des conférences de Dom Berlière sur l'Ordre 
monastique (n. 1) et de l’attachante biographie de Dom Pie de 
Hemptinne (n. 8) dont nous avons déjà parlé, H. M. Dersarr nous 
donne les vies de deux grandes abbesses parisiennes, Madame de 
Montmorency-Laval à Montmartre (n. 4. 1921, 128 p.) et la grande 
mystique Marguerite d'Arbouze au Val-de-Grâce (n. 12, 1928, XII. 
350 p.). Un autre volume (n.6, 1922, 292 p.). contient les conférences 
faites à Paris en 1916-1917, par Dom Besse sur les Mystiques bénédic- 
tins. Evidemment ce travail facile et agréable à lire perdra au voisinage 
de l'ouvrage si considérable de Dom Butler sur le même sujet; il res- 
tera cependant utile comme première introduction à l’histoire de lamys- 
tique bénédictine. Beaucoup plus fouillée, et très importante, malgré 
la modestie avec laquelle la présente son auteur, est l'étude de Dom 
Ü. Beruière sur La Dévotion au Sacré-Cœur dans l'ordre de S. Benoît 
(n. 10, 1923, VIl-173 p.). Il y a là une contribution de premier ordre 
à l’histoire générale de cette dévotion, histoire si intimement liée 
à celle de la spiritualité. 

— Nous ne pouvons en terminant ces quelques lignes que 
souhaiter voir la colleclion « Pax » continuer à s'enrichir de nombreux 
volumes dignes des premiers — et les autres grandes écoles de spiri- 
tualité catholique offrir au public des séries d'ouvrages dont l'en- 


semble forme une aussi bonne initiation à leur doctrine. 
| J. DE G. 

— Le recueil des Meditationes et orationes attribué à S. Anselme 
de Cantorbéry est très connu (PL, CLVII!, 709-1616). Il n’a jamais été 
l’objet de recherches sérieuses, malgré son importance pour l'histoire 
de la piété au Moyen-Age. Notre érudit collaborateur, dom A. Wil- 
mart, s’est attaqué récemment aux divers problèmes qu'il soulève et 
a exposé dans une série de publications les solutions importantes 
auxquelles il est arrivé. On trouvera dans l'introduction au vol. XI de 
la collection Pax (Méditations et Prières de S. Anselme), l'exposé le 
plus complet de ses recherches et des résultats (p. I-LXI). Un récent 
article de la Revue bénédiciine (Une prière inédite allribuée à S. An- 


392 CHRONIQUE 


selme. La recension interpolée des prières, août 1928, p. 143-156) 
apporte quelques détails nouveaux, en particulier Ja description 
détaillée du manuscrit 1304 de Troyes représentant la première étape 
de l’interpolation. Une communication à l’Académie des Inscriptions 
et Belles-Lettres (Les éditions anciennes et modernes des prières de 
S. Anselme) sur le même sujet est également à signaler, avec l'article 
de la Vie Spirituelle déjà mentionné (1923, supplément, p. 165-192). 
De ces divers travaux il ressort que l'édition Gerberon (reproduite 
avec quelques modifications dans Migne) est l'aboutissant d’un travail 


d’interpolation dont on constate l'action dès le cours du douzième 


siècle. L'œuvre authentique d’Anselme a été singulièrement grossie 
par des apports divers. Dom W. peut ainsi distinguer trois édilions 
principales : la première, seule authentique, qu'il s'efforce de recons- 
tituer; la seconde comprenant déjà quatorze prières apocryphes, 
œuvres d’un compatriote d'Anselme, Jean ou Jeannelin de Fécamp, 
représentée au miéux par le manuscrit de Troyes et une troisième 
plus tardive où de nombreux textes étrangers se réclament indûment 
du nom d’Anselme, éditée d’abord, avec encore d’autres accroisse- 
ments tout aussi illégitimes, par le jésuite Théophile Raynaud, puis 
rééditée sur un nouveau plan et d'après de nombreux manuscrits, 
mais sans aucun examen critique par le mauriste Gerberon. Grâce à 
une étude avisée des nombreux manuscrits, des renseignements fournis 
par Anselme lui-même ou ses historiens et contemporains et à la 
comparaison avec les recueils déjà connus, D. Wilmart a pu dégager 
provisoirement trois groupes dans la collection actuelle. Le premier 
comprend les œuvres appartenant à S. Anselme, les unes très cer- 
tainement (méd. 2, 3; oraisons 20, 23, 24, bo-52, 63-65, 67-69, 71-72, 
74-75) les autres très probablement (Prologue; méd. 11; oraisons 9- 
34, 41) ; en tout vingt-trois pièces ; le second est composé de quatorze 
morceaux (méd. 4,5,6; oraisons 3, 4, 6, 15, 25-29, 4o, 61) que D. Wil- 
mart pense être l'œuvre de Jean de Fécamp: ces deux groupes ont été 
seuls retenus dans la traduction de D. Castel, au vol. XI de la collection 
Pax. Le troisième comprend le reste des pièces d'origine fort diverse. 
D. Wilmart cite les noms d'Alcuin, Maurill: de Rouen, Aelred de 
Rievaulx, Egbert de Schænau, Jean de Fécamp. Cette dernière partie 
offre un vaste champ aux recherches littéraires. J'ai moi-même signalé 
il y a quelques années l'intérêt des méditations XV-XVII (en réalité 
opuscule d’Aelred), pour les origines de la méditation méthodique 
(Sur deux opuscules pseudo-augustiniens d’'Aelred, abbé de Rievaulx, 
dans le Bulletin de Litt, Eccl., 1918. p. 219-221) etrappelé la nécessité 
d’une édition critique de ce Lexte si intéressant, étrangement défiguré 
dans les éditions actuelles. Ge simple résumé indique l'importance 
des résultats obtenus déjà par dom Wilmart, et ce que l’on peut 
attendre de ses travaux ultérieurs 
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— Le Museum Lessianum, collection publiée chez l'éditeur Beyaert à 
Bruges (à Paris, chez Giraudon; dépôt chez Lethielleux et chez 
Paillard), par les Pères du Scolasticat de la Compagnie de Jésus à 
Louvain, comprend, outre une section théologique et philosophique, 
une section d’ascétique et de mystique où ont déjà paru quelques 
ouvrages remarqués. Le P. Charles y a publié deux séries de trente- 
trois méditations. intitulées La prière de toutes les heures. Le titre à 
pour but de montrer qu'il ne s’agit pas ici de recueils analogues à 
ceux qui sont destinés à fournir des points pour la méditation faite à 
heure fixe, mais plutôt de considérations destinées à alimenter la vie 
intérieure, en facilitant l'entretien avec Dieu, tout au long de la journée. 
Bien entendu on y trouvera à plus forte raison d'excellents éléments 
pour la méditation proprement dite. Le succès déjà obtenu par ces 
méditations est bien mérité. Elles l’emportent, par l'originalité du style 
comme de la pensée, sur la plupart des livres de ce genre. Animées 
par un sentiment religieux intense, faisant sa large part à l'affection, 
sans négliger les applications pratiques, écrites pour les gens du 
vingtième siècle, dans leur langage et en tenant compte de leurs ha- 
bitudes d'esprit et des particularités de leur existence, elles sont de 
nature à acheminer les âmes vers une vie spirituelle fervente et à les y 
faire progresser, en leur rappelant sans cesse, avec la nécessité de 
l'effort personnel, la part de la grâce divine qui s’oflre à nous abon- 
dante et que la prière peut obtenir plus abondante encore. Deux 
autres volumes contiennent une nouvelle édition de l’ouvrage du 
P. Vermeersch : Pratique et doctrine de la dévotion au Sacré-Cœur. 
La partie doctrinale qui nous intéresse ici plus directement a été forte- 
ment remaniée en vue de nuancer davantage encore, tout en fortifiant 
la démonstration, la thèse bien connue par laquelle le P. Vermeersch, 
à la suite de théologiens très autorisés, revendique l’amour créé de 
Notre-Seigneur comme l'objet propre de la dévotion au Sacré-Cœur. 
Je signalerai aussi les pages consacrées à la Grande promesse, où 
j’auteur s’est appliqué à l’exposer et à la défendre non seulement 
contre ses adversaires, mais contre ceux qui, tout en l’admettant, en 
réduisent singulièrement, par une interprétation minimiste, la portée 
et l'efficacité. Je rappelle que, dans ces deux volumes on trouvera 
nombre de méditations se rapportant aux offices du Sacré-Cœur ou 
aux exercices tels que neuvaines, mois, litanies, etc. La traduction 
par le P. Ledrus du Soliloque De arrha animae de Hugues de Saint- 
Victor sera accueillie avec faveur de ceux qui s'intéressent à la mys- 
tique (Le Gage des divines fiançailles). D'abord à cause de l'opuscule 
lui-même, qui devient ainsi aisément accessible et dont, vu sa brièveté, 
il aurait été peut-être utile de reproduire le texte en face de la version 
(on le trouvera dans les Æleine Texte de Lietzmann. n. 23, édition 
critique par K. Müller). Puis à cause de l'introduction où est som- 
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mairement exposée la doctrine mystique du victorin, telle qu'elle est 

présentée dans le Soliloque. Le P. Eugène Thibaut, publie en quatre 
volumes, d’après l’ordre chronologique, et sur le texte des Honumenta, 
une traduction des Lettres de S. François-Xavier, particulièrement 
opportune, au centenaire de sa canonisation et en présence de l'im- 
pulsion nouvelle que le Souverain-Pontife Pie XI, marchant sur les 
traces de son prédecesseur, veut donner à l'œuvre de l’évangélisation. 
On n'y trouvera pas seulement des détails précieux sur l’activité 
apostolique du grand apôtre, mais aussi d'excellents conseils de spi- 
ritualité. Hors série, une nouvelle édition des Recollecliones precatoriae 
de Lessius, où l’auteur a condensé le meilleur de ses considérations 
sur les attributs divins. EG 


Notices diverses. 


L'éditeur de Bruges bien connu, Ch. Beyaert, de concert avec la 
province carmélitaine de Flandre, lance le prospectus d'une nouvelle 


édition du Cursus Theologiæ Mystico-Scholasticæ in sex tomos 


divisus, in quo scholaslica methodo explanantur dubia mystica, 
juxta miram solidamque doctrinam Angelici Præceptoris Divi Thomæ 
sacræ Theologiæ Principis, dû au Carme Josepn pu Saint-Esprit 
(f 1739). La nouvelle édition, à en juger par quelques pages de spé- 
cimen, n'est pas une simple réimpression. Les citations ont été 
vérifiées, l’on renvoie aux meilleures éditions, en particulier aux 
récentes éditions critiques de Ste Thérèse et de S. Jean de la Croix, et 
l'on prend soin de rectifier les fausses attributions de textes à S. Au- 
gustin, S. Bernard, etc. L'ouvrage malheureusement laissé inachevé 
(il restait à traiter des phénomènes mystiques exceptionnels comme 
le rapt, l’extase, etc.), se présentera sous un format portatif (in-8° à 
deux colonnes) et comprendra six tomes pour le prix global de 
250 francs au moins. On peuts’inscrire dès maintenant pour 225 francs, 
la souscription devant se clôturer fin décembre. Nous reviendrons sur 
cette œuvre quand le premier volume aura paru. Foi 

-- On annonce également la prochaine réédition de l’œuvre du 
Carme Thomas de Jésus (+ 1627) sur la contemplation divine (De con- 
templatione divina, !. III, Anvers 1620). 


—:Dom J. Huyben signalant dans la Vie Spirituelle (8, [310]; 
l'article publié par dom Wilmart dans la À. A. M., sur un commen- 
tateur oublié de Denys l’Aréopagite, écrit qu'il existe probablement 
encore deux autres traductions latines de la Mystica theologia, l'une 
au mss. 101 du collège de Lincoln à Oxford, l’autre due à Trithème. 

— La librairie Letouzey a commenté de mettre en vente une série de 
notices sur les ordres et congrégations d'hommes et de femmes (in:16, 
160 pages, 3 fr. 5o le volume) qui seront fort utiles pour orienter 
ceux qui se sentent attirés à la vie religieuse. Après un résumé de la 
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vie des fondateurs et de l’histoire de la Congrégation, on tâche d'y 
mettre en lumière l’esprit et les caractéristiques de l’Institut en ques- 
tion, et on termine par quelques indications sur son état actuel. 

— M. Elie Maire, dans son étude sur Les Cisterciens en France, 
autrefois el aujourd'hui (Paris, Lethielleux), présente l’histoire de 
l'Ordre de Cîteaux depuis sa naissance jusqu’à nos jours ; chacune des 
phases de cette histoire : l’âge d’or (1098-fin du XIII* s.), la décadence 
et les réformes (XIVe s.-1793), la ruine et la résurrection (de 1793 à 
nos jours), se clôt par la biographie en notices très brèves de quelques 
moines plus marquants. Ce livre est plutôt un précis historique ; car, 
de l'esprit et des institutions monastiques, l’auteur ne parle que dans 
la mesure où le récit rapide des faits le requiert; mais l'ouvrage sera 
très utile pour établir un premier contact sympathique avec l'Ordre 
cistercien. P. DusourG. 

— En une plaquette de quelques 8o pages (La vénérable Madeleine 
de Saint-Joseph, première prieure française du Carmel de l'Incarna- 
tion (1578-1637), préface de M. Alfred Rébelliau, Paris, Art catholi- 
que, 3 ir. 50), M. l'abbé Errau présente aux amis du grand siècle, un 
essai sur la vie et les lettres inédites de la V. MADELEINE DE S. Josepx, 
première professe de la Réforme carmélitaine en France et première 
prieure française du Carmel de l’Incarnation, elle fonda le monastère 
de Lyon, et le deuxième que la Réforme posséda à Paris, rue Cha- 
pon, tandis que les religieuses qu'elle avait formées établissaient 
d’autres couvents en de nombreuses villes de France. L'auteur rap- 
pelle la foi vive de la M. Madeleine de Saint-Joseph, sa douceur, sa 
charité pour les ouvriers et les pauvres, sa dévotion au Saint-Sacre- 
ment qui fut « la passion de sa vie». Trois lettres inédites, qui ont 
pour objet la pensée de la mort, une fausse dévotion (le « pur 
amour » à ses débuts) et la dévotion au Saint-Sacrement et que M. E. 
commente à l’aide de la Vie de la Mère Madeleine par Senault, per- 
mettent d’entrevoir avec quel art, quelle élévation et quelle sûreté de 
doctrine la Vénérable exerçait la direction spirituelle auprès des hauts 
personnages, ecclésiastiques, religieux et laïques, qui recouraient à 
ses lumières. La publication que M. E. nous annonce d’une nouvelle 
Vie et de la Correspondance de la V. Mère Madeleine de Saint Joseph 
et la réédition de la Vie qu’elle a composée de la Sœur Catherine de 
Jésus (1), seront une importante contribution aux études religieuses 
sur les premières années du dix-septième siècle. P. D. 


Cours. 


Notre collaborateur, le R. P. M. Vizcer, SJ., vient d’être nommé 
professeur à l’Institut pontifical Oriental, à Rome. Son cours portera 
sur le sujet suivant : « Doctrina et praïis vilae asceticae et myslicae 
tempore Palrum Orientalium. » 


(1) Voir H. BRewonp, Histoire lit, du sentiment religieux en France, t. IX, p. 331-343. 
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367-381. 
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Esprit-Saint, union spéciale, 183-184 ; 
dons 321-344. 

Etudes, 109-112, 217, 397. 

Eucharistie, 107, 112, 393. 

Evangile apocryphe des Egyptiens, 401. 

Exercices de piété, 219. 


Exercices spirituels de S. [gnace. 
précellence d’après Pie XI, 86-87, 
‘travaux, 400-101, 108, 314, ‘320: et Bb 
larmin, 243-244; ‘398, S. Paul; AO 1; 403. 


Extase, taoïste, 102, 209, 318. 


us 


Femmes (direction des), 125-126, 399. 
Fidèles : traités ascétiques, 309-312. 
Filles de Saint-Paul, 403. 

Fins dernières, 316. 

Flagellations, 222. 

Flamande, mystique, 110 ; 256-271. 
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Orient, 312, 


Passion méditée, 26-26, 252. 
Passionistes, 403. 
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Perfection chrétienne, 215-2{6. 
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Psychothérapie, 397,398. 
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Réclusion, 399. 
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Réparation, 218. 

Retraites, 107, 811, 312, 398. 
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Textes ascétiques, 93-94, 103, 108-109 ; 
220-221, 313-319, 400. 

Thérèse (Ste), spiritualité. 110-111, Thé 
résien, congrès, 304-308. 
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Ursulines, 110. 


Vanité spirituelle, 347-353. 
Védantisme, 205. 

Vertus, 108, 121-122, 218. 
Via crucis, 312. 

Vie spirituelle, 102-103, 156-157, 394, 
Vierge-prêtre, 317. 
Virginité, 108, 319. 


Vision béatifique et contemplation, 39- 
63, 74, 94, 181; transitoire de peu, 
956-271. j 


Visions, 101. 

Visitation (ordre de la), 408. 
Vocale, prière, 305. 
Vocation, 220, 317, 399, 
Vœux, 108, 399. 

Voies, 105. 

Volonté : éducation, 105-106 


Windesheim, 82-83, 329. 


Zèle, 316. 


3. — TABLE DES NOMS DE PERSONNES 


Abbot of Pershore, 219. 
Abélard Pierre, 215, 270, 
BYE 


Aboutalib, 278. 

Abraham, 115. 

Acha (de), 112. 

Achéry (d’) L., 272. 

Adam (A.), 386-387. 

Adolphus a Denderwinde- 
ke, 71-79. 

Aelred de Rievaulx, 392. 

Agade, 320. 

Ageorges, 398. 

Aibert (S.), 141. 

Aix-la.Chapelle, 146. 

Alagus, 93. 

Alain de la Roche, 379- 
380. 


Albera, 319. 
Alberic, 272. 


Albers, 146, Dee 149, 450, 
152, 153, 2 


Albert le Grand, 64, 103, 


156, 209, 210, 211. 
Albert (P.), 221, 
Alcibiade, 132. 
Alcuin, 392. 
Aldobrandini, 245. 
Alès (A. d’), 403. 


Algazel, 275-284, 345-366. 


Alhosain, 278, 
Ali, 278. 
Alphonse de Liguori (S.), 
97, 228, 399, 408. 
Altona, re 
Alvarez, Balthasar, 
{ 
» 
Al\arez de Paz, 276, 297. 
Alypius (S.), 140-141. 
Ambroise (S.), 12, 348. 
Amerbach, 373. 
Anastasijewic, 318. 
Ancina, 237. 
Andree (R.), 155. 


29-31, 


Andrioli, 106. 
Angèle de Foligno (Ste), 
29-31, 99, 220.0 
Angèle Merici tes 110. 
Anglars (d”), 378. 
Anselme (S.), 215, 974, 
318, 370, 390- 392 400. 
Anselme de Laon, 387. 
NL de Padouë (S.), 


Antoine de la Présenta- 
tion, 223, 309. 

Antoine le Grand (S.), 
114, 222. 

Antoinette de Jésus, 189. 

Antonin (S.), 318. 

Anonymes, 107, 110, 141, 


412,217, 219, 924? 315, 
316, 3%, 399! 


Anwander, 401. 
Apollonius de Tyane, 136. 
Ardinghelli, 250. 


TABLES DES NOMS DE PERSONNES 


Arend, 106. 
Arens (B.), 91. 
Arin, 275, 


Arintero 76. 104, 111, 
219, 402-40 


Aristote, 51, . 209. 

Armitage ROSE, 149, 

Arnaud (Frère), 30. 

Arnold de Budericks, 21. 

Arnoul de Bohéries, 371, 

Asin Fest 275-294, 
345-366 

Athanase (Bsendoy, 144. 

Auffroy, 112. 

Augustin (S), 9-11, 45, 
46, 51, 52, 64, 140, 201, 
206, 245, 218, 220, 299, 
248, 382-386, 394, 308, 
400. 

Aungier, 149, 150, 153. 

Aurélien du Très-Saint- 
Sacrement, 295, 

Autore, 368. 


Baeteman, 107, 

Baiïj Cecilia, 409. 

Bainvel (J.V.), 64, 66, 74, 

75-76, 388 349. 

Baker (A.), 108, 224, 386. 
Barbens, 218 

Barberini, 247. 

Barnard, 89. 

Baronius, 237. 
Bartmann, 107. 

Bartoli, 245, 252. 

Baruzi, 221. 

Batelli, 108. 

Baudot, 317. 

Bayle, 112, 

Bazin (R.), 319, 400, 404. 
Beauchesne (G.), 389. 
Bechmann, 293, 

Becker, 83. 

Beguiriztain, 223. 
Bellarmin, 225-256. 
Bénédict, 400. 

Benoît (S.), 71, 109, 117, 

218, 221, 222, 370, 371. 

Benoit XII, 259. 

Benoît XIV, 73, 251. 
 Bentivoglio, 254. 
Bergamaschi, 109. 
Bergmann, 105. 

Berlière, 390, 391. 


Bernard (S.), 24, 26, 64, 
100, 117, 216, 229, 251, 


274, 370, 371, 382-386, 
387, 390, 394, 401. 


Ho du Mont-Cassin, 
2e 


Bernardo da 
(Bx), 224, 

Bernadot, 219, 221. 

Bernhart (ie 220. 

Bernières (J. de), 188, 297. 

Bernini, 222. 

Bérulle, 118. 

Bésiade, 397. 

Besse (Dom), 391. 

Beyaert, 393-394, 

Beyer, 218. 

Biamonti, 222, 

Bichlmair, 218. 

Bignami, 388. 

Billot (card.), 95, 322, 336. 

Bishop (E.), 149. 

Blume, 81. 

Boccardo, 299-301. 

Bockeler (M.), 401, 

Bois, 4. 

Boleslas If, 142. 

Bona, 64, 276. 

Bonaventure (S,), 41, 50, 
51, 52, 54, 59, 64, 79, 


110, 445, 156, 245, 7370! 
578, 400, 401. 


Bord, 308. 
Bordeaux (H.), 405. 
Bosco (Don), 259, 
Bossuet, 400. 
Bouchage, 295. 
Bouchon, 112. 
Boudon, 188, 189, 297. 
Bouillon, 400. 
Boumann, 110, 228. 
Bourg (du), 192. 
Bousset (W.), 93. 
Boutet de Monvel, 313, 
Bouvier, 220, 320. 
Bover, 222, 
Brancati, 73-74. 
Branchereau, 59. 
Bratel, 112. # 
Braunsberger, 221, 930. 
Bremond (H.), 114, 188- 
189, 395, 403, 104. 
Bricout, 112. 
Brigitte (Ste), 251. 
Brou (Al.), 100-101. 
Brucker (J!), 368. 
Bruxelles (Jean de), 13. 
Buber, 318. 


Corleone 


‘Busch (Jean), 


11 


Buchler, 401. 

Bühler, 220, 

Buléon, 155. 

Burchard de Worms, 145. 

Burel, 317. 

Buren (Aemilius de), 83. 

Burnichon, 112. 

Buron, 112. 

13, 81, 83, 
153. 

Bussereau, 223, 

Butler, 222, 382-386, 391. 

3uzy, 112; 400, 


C. A., 111. 

Cabrol (F.), 382-386. 

Cafasso, 299. 

Calvin, 233, 237. 

Campbell, 373. 

Camus, 297. 

Canavan, 401. 

Canisius (Bx), 221, 230. 

Cano (M.), 319. 

Carra de Vaux, 275. 

Carro, 397. 

Carron, 319. 

Casel, 131-140, 247. 

Casella, 320. 

Casolo, 112. 

Cassien, 21, 114-116, 319- 
320, 385, 5, 401. 

Castañiza G. de), 221. 

Castel (Dom), 390-392. 

Cathala, 402. 

Catherine de Bologne (Se), 
108. 


Catherine de Gebersweier, 
223. 
Catherine de Gênes (Ste), 


99° 
Catherine de Jones 999. 


‘Catherine de Sienne (Ste), 


108, 110, 222, 402. 
Cathrein, 398. 
Caulibus (J. de), 79. 
Caussade, 73, 
Cavalchini, 256. 
Cavallera, 93-94, 400-101, 
145, 188-189, 200-205, 
245-216, 202-303, 324, 
391-394. 
Cejador y Franca, 315. 
Cerceau, 105. 
Cerebotani, 106. 
Césaire de Tours, 110. 
Chambellan (J.), 111. 
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Chambert, 190, 191. 

Chapon (Mgr), 108, 317. 

Charles (J.), 404. 

Charles (P.), 107, 
316, 393. 

Charle 
237. 

Chastonay (de), 219, 

Châtel (de), 163. 

Chaugy (M. de), 163. 

Chevallier (P.), 111, 221. 

Cisiojanus, 373. 

Chevrier (A.), 190-200. 

So de Matel(Jeanne), 

Je 


222, 


Borromée (S.), 


Chiquot, 211-212. 

Chollet, 316. 

Ciaia Angelo della, 245, 
243. 


Cieszkowski, 319. 

Cisneros, 211, 297, 367. 

Clairborne Pitzer, 317. 

Claret de la Touche, 320. 

Clark (J. W.), 148, 149. 

Clément  d’Alexandrie , 
129, 222, 401. 

Clément VIII, 245. 

Clop, 110. 

Cluny, 147. 

Colette de Corbie (Ste), 
142. 


Colunga, 110, 401. 

Conen de Saint-Enc (V.), 
224. 

Confucius, 201-205. 

Constabilis, 151 

Constantinople (2 con- 
cile), 8. 

Coppenstein, 380. 

Cordonnier, 107. 

Corln, 318. 

Cormier, 317. 

Cornely, 273. 

Cornuau, 400. 

: Coromines, 397. 

Costedoni, 151. 

Uottolengo (Bx), 299. 

Couderc, 243. 

Coué, 106, 397. 

Courbon, 297. 

Courcy (Pol de), 156. 

Courtoy, 318. 

Crescenzi, 244. 

Crétenet (G;), 189. 

Crosnier, 224. 


Cunégonde (Ste), 142-143. 


TABLES 


Cyrille de Jérusalem (S.}, 
8-9, 11, 12 


Damascius, 138, 139. 
Damase (S.), 323. 
Danhaire, 155. 

Daniel d'Anvers, 372. 

Daniel de Molins del Rey, 
220. 

Daremberg, 148. 

Darerca, 144, 

David, 320. 

David d’Augsbourg, 23, 

De Groot, 401. 

Deonna, 147. 

Deberdh, 107. 

Delacroix (H.), 216, 317. 

Delehaye, 155. 

Delerue, 399, 

Delisle, 272. 

Delorme, 31. 

Delsart, 390-391. 

Denitle, 209, 212. 

Denis (Pseudo), 64, 110, 
130, 271-274, 318, 320, 
370, 394. 

Denys le Chartreux, 20, 
371. 


Denzinger-Bannwart, 324. 


‘ Descosies (J.), 404. 


Desmarets de Saint Sor- 
lin, 111, 189. 

Desurmont, 125, 126. 

Deyrieux, 105. 

Dier de Muden (R.), 83. 

Dietrich de Freiberg, 210. 

Dolan, 390 

Dominique (S.), 401. 

Doncœur, 99, 165. 

Dornseiff, 319. 

Dorothée de Prusse, 142. 

Dorsaz, 182-188. 

Douzy (concile de), 146. 

Doyle, 317, 319. 

Drinckwelder, 221, 

Drive, 310. 

Dubois, 105. 

Dubourg (P.), 395. 

Duda, 146. 

Duadon, 470, 251, 403- 
404. 


Dufilhol, 155. 
Dumbar (G.), 83. 
Dupanloup, 214. 


Du Pin (E.), 370-371. 
Durand de Mende, 150. 
Dürrer, 223. 

Duse, 155. 


Eadmer, 400. 

Echard, 372, 374. 

Eckhart, 209-210, 223, 402. 

Egbert de Schoenau, 392, 

Eger de Kalkar, 368. 

Emmerich (K.), 320. 

Emmo, 94. 

Enriquez Teresa, 112. 

Epicure, 139. 

Eriau, 395. 

Eschyle, 131. 

Esser, 380. 

Etchegoyen (G.), 216, 222, 
396. 


Etienue d'Aubazines (Bx), 
141. 

Eugène de Saint-Joseph, 
102. 


Eugippius ((r.), 140. 
Ezéchiei, 400. 


Faber, 118, 119, 127. 

Fabre, 59, 60, 319. 

Fallacara, 220. 

Farfa, 146. 

Farges, 64-65, 74, 76. 96- 
ne 103, 105, 218, 316, 


Fargues, 313. 

Farnèse (A.), 247. 

Farnèse (O.), 247. 

Fawtier, 110. 

Feder, 100, 102, 109. 

l'ederici, 220. 

Fehringer (E.), 341. 

Feige, 224. 

Ferner, 222, 

Ferretti, 108, 318. 

Festa, 388. 

Feuling, 222. 

Fèvre, 817. 

Fillion, 397. 

Fiorenza, 224. 

Fiorilli, 402. 

Fliche, 109. 

Foucauld (Ch. de), 319, 
400, 404. 


) 


Fouqueray, 11. 
Fracassini, 404. 
Franc (A.), 319, 


TABLE DES NOMS DE PERSONNES 


François d'Assise, 110, 
Fri 190, 220, 320, 400! 
4 


François de Borja (S.), 
221: 

François de Sales (S.), 
73-74, 104, 111, 148, 
421, 163, 206-208, 221, 
225-242, 251, 255, 9297, 
319, 320, 396, 403. 

François Xavier (S.), 207, 
349. 


Françoise Romaine (Ste), 
402. 


Freud, 105. 
Fristel, 224. 
Froget, 332. 
Fructueux (S.), 146. 
Frusta, 222. 


Funck-Brentano, 141, 153- 
154. 


Gabriel de Jesüs, 111, 223. 


Gabriel de S. M.-Made- 
leine, 397. 


Gachter, 399. 

Gaidoz, 155. 

Galtier (P.), 3-12, 482-188. 
Garcia Villada, 110. 
Gardeil, 316, 323, 332, 333. 
Garnier, 317. 


Garrigou-Lagrange , 73, 
103, 106, 217, 218- 219, 
315, 346, 317, 321, 333, 
334, 397, 398, 7402. 


Gasser, 62. 

Gastl, 374, 

Gatti, 320. 

Gauderon, 224, 403. 
Gautier de [Pontoise, 143. 
Gay, 112. 

Gazier, 189. 

GAGh71359; 

Geiler von Kaiserberg,400. 
Gelasianum, 313. 

Gellé (F.), 104. 

Gély (P.), 404. 

Gemelli, 106. 

Gérard de Sterngassen, 
2209; 


Gérard de Zutphen, 83. 


Gérard Guill., 209. Voir 
Péraud, 


Gerardo, 221. 
Gerberon, 392. 
Gerest, 396. 
Gerlac, 84. 


Gerlac de Fauquemont, 
141. 


Gerson, 16, 17, 22, 25, 
258- 269, 265, 367- 373, 
379, 3) g 378. 


Gertrude "d'Helfta (Ste), 
29, 108, 390. 

Gertrude de Jésus, 403. 

Ghéon, 404. 

Gillot, 104. 

Gimbert, 399. 

Godefroy d’Amiens (S.), 
141, 144. 


Godet (M.), 13. 

Godinez, 124, 297. 

Godts, 317. 

Goldingham, 221. 
Goldziher, 275. 

Goma, 107. 

Gonzalez À. 219: E, 104. 
Gorce, 393. 

Gottlich, 374. 


Gougaud, 110, 440-156, 
384, 399, 200, 401. 

Gounin, 105. 

Goy, 105. 


Goyau (G.), 108, 223, 396. 

Grabmann, 2)8-211, 271, 
820, 402. 

Grandmaison (L. de), 404. 

Granger, 310-311. 

Gravina (D.), 250. 

Grégoire de Naziange (S.), 
129-130. 

Grégoire de Nysse (S.), 
130. 

Grégoire le Grand (St), 
64, 93 %409/2222,268; 
318, 382-286; 390, 

Grégoire XIII, 402. 

Grente (J.), 110. 

Grignion de Montfort(Bx), 
320. 

Groote (Gérard), 
83, 84. 

Grou, 73, 319. 

Gryer (P.), 376. 

Guardini, 224. 

Guasconi Anna, 109. 

Guerrini, 111. 

Guibert (J. de), 70, 63, 74, 
71-19, 88- 99, 401- 402, 
295-303, 308-314" 321- 
344, 388-389, 390-391. 


Guibert de Nogent, 153- 
154. 
Guigues I, 387. 


14, 82, 
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Gufgnard (Ph,), 149, 151, 


Guillaume de Chartres, 
151, 


Guillaume de Gellone, 94. 


Guillaume de Saint- 
Thierry, 286-387. 
Guilloré, 39,6. 


Haas, 104. 

Haïläj (al-), 404. 

Hallays, 189. 

Halifell, 105. 

Ilamon, 320. 

Hamon de Savigny (B 
145. gny (Bx), 


Harasser, 398. 

Hardy, 255. 

Harent (S.), 40. 

Harnack, 220. 

Harphius, 79, 368, 371. 

Harrisson, 108. 

Harvey (T. E.), 398. 

Hauck, 109. 

Hauréau, 274. 

Haymon d’'Halberstadt, 94, 

Hébrard. 109. 

Heckenbach, 147, 

Hedley, 390, 391. 

Hedwige (Ste), 142-143, 
144. 

Heiler (F.), 147. 

Heim (H.), 320. 

Heinrich, 183. 

Hello, 189. 

Helvidius, 303. 

Hemmo, 94. 

Hemptinne (de), 313, 391. 

Henri d’'Herford, 209. 

Henri de Déry, 271-274. 

Henri de Grèze, 380. 

Henri de Langenstein , 
318. 

Hensaeus, 381. 

Héraclite, 134. 

Herbigny (M. d’), 217. 

Heris, 397. 

Hermann, 142. 

Herrade de Langsberg, 
142, 

Hersart de la Villemar- . 
qué, 154. 

Herskeysneath, 219. | 

Hervé de Déols, 271-274. 

Herzog (P.), 400. 


Hilarin de Lucerne, 110, 
320. 
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filarion de Coste, 247, 
256 


Hildeburge, 144. 

Hildegarde (Ste), 220, 401. 

Hilduin, 318. 

Hirsche, 80, 82, 378. 

Hocedez, 398. 

Hodgson, 109. 

Holmes, 317. 

Holzapfe!, 219 

Holzhauser (Vble Bart.), 
213, 214. 

Honoré de Cannes, 380. 

Hoornaert, (G.), 105, 132. 

Hoornaert (H.), 103-109. 

Hoornaert (R.), 103, 110, 
396 


Hopfner, 220, 319. 

Horn (G.), 112. 

Hornstein (X. de), 402. 

Hügel (von), 99, 315. 

Hugueny (.E), 101-102. 

Hugues de Balma, 368, 
377. 


Hugues de Saint-Victor, 
ee 274. 370, 361, 393- 
4. 


Hugon, 107, 219. 
Humbert de Romans, 108. 
Aurter, 245. 
Huvelin, 403. 
Huyben, 103, 211, 
267, 318, 394. 396. 


256- 


Ibos, 316. 

Ignace de Loyola, 108-109, 
118,207, 221, 228, 239, 
250, 276, 320, 338, 402, 
403. 

Imle, 220. 

Irénée (S.), 6, 323. 

Isaac de Ninive, 318. 

Isidore de Séville (S.), 
12, 93-94. 

Isidore le laboureur, 207. 

Isidore philosophe, 139. 

Ivette de Huy, 142. 


Jacopone da Todi, 320. 
Jacques I, 251. 

Jacques de Vitry, 209. 
Jacquin, 222. 
Jamblichus, 220. 

Janvier (P.), 215-216, 312. 
Jean Balistaire, 318. 


TABLES 


Jean Chrysostome (S.), 
248, 319, 398. 

Jean Chrysostome (Père), 
188. 


Jean Climaque (S.), 116- 
147 


Jean de Fécamp, v. Jean- 
nelin 

Jean de Jésus-Marie, 72. 

Jean de Kastl, 210-211, 

Jean de la Croix (S }, 35, 
37, 63, 70-72, 74, 75, 
96, 103, 106, 109, 122- 
123, 167-168, 171-172, 
‘219, 221, 237, 386, 394. 

Jean de Lodi (S.), 141, 
144. 


Jean de Sterngassen, 209- 
210. 


Jean Eudes (Bx), 224, 403. 

Jeanne de Chantal (Ste), 
121, 320. 

Jeanne de Valois (Bse), 
110. 

Jeannelin, 392. 

Jérôme (S.), 145, 
302-303. 

Jérôme de Rebdorf. 379. 

Joannes Teutonicus, 210. 

Jordaens Guill., 211. 

Joseph du Saint-Esprit, 
394. 


954. 


Jovinien, 303 

Jovy, 403. 

Jowett, 401. 

Judith impératrice, 94. 


Karrer, 100. 
Keller (G.), 142. 
Kerardven, 155 
Kern, 401. 
Kessel (Jean), 83. 
Kessler (N.), 373, 
Kinkel, 109. 
Kiselius, 380, 
Kitchin, 150. 
Kleutgen, 41, 59. 
Konrad (e Halberstadt, 
209. 


Kors, 215, 

Kramp, 317. 

Krüger (G.), 217. 
Krzesimowki (A. de), 79. 
Küble, 317. 

Kunne, 375, 376. 

Kurtz, 317, 


Kutter, 357. 


La Barre (N. de), 374. 
Laborde, 183-184. 


: La Colombière, 111. 


Lacordaire, 404. 
Lacroix (P.), 153. 
Ladislas, 253. 
Labr, GO. 


Lalande (H.), 212-215 (lire 
H.L. et non F.C.) 


Lallemand {le Père) et la 
contemplation, 72-73, 
74. 

Lamballe, 38, 94. 

Lambertini, 251. 

Lamennais, 404. 

Landelle (K.), 312. 

Landersdorfer, 108. 

Lanfranc, 149, 150, 151. 

Lansperg, 279, 580, 

Lao-tzeu, 201-202. 

La Puente, 29-31, 73, 170, 
319. 


Laredo (Bernardino de), 
216. 


La Reguera, 297. 

La Torre (de), 100. 
Laumônier, 218. 

Laurent Justinien (S.), 


, 


Lavallée, 399. 

Lavaud, 217, 317, 397. 
Law (A.), 319. 

RER de Saint-Martin, 


Le Bachelet, 234, 243. 
Lebbe (Dom), 390. 

Le Braz, 156, 

Lebreton, 222. 

Ledrus, 393. 

Le Garrec, 154, 155. 

Le Gaudier, 73. 
Lehmann, 220-221, 320. 
Leibell, 403. 

Lejay, 147, 

Lejeune, 342, 

Léon (SA) SNA TNT RS 
on SU 113, 323-395, : 


Leseur (E.), 319. 
Lessius, 183, 246, 394. 
Letouzey, 394. 
Levasti, 320. 
Levesque (L.), 408. 
Lhoumeau, 112. 


\ Se 
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Liebermann {F.), 145. 

Liertz, 399. 

Lindworsky, 105. 

Liutbirge (Ste), 142, 144. 

Lorichius, 380. 

Lottin, 220. 

Louis Bertrand (S.), 237, 

Louis de Grenade, 319, 
403. 

Louis le Débonnaire, 94, 

Louis IX (S.), 151, 153. 

Louis XII, 274. 

Louismet, 341. 

Lowther Clarke, 315. 

Lubbert ten Busche, 83. 

Lübeck, 224. 

Lvucie-Christine, 224. 

Luther, 223. 

Luzel, 156. 


Maas (B.), 109. 

Macaire (S.), 401. 
Mac-Cann, 108. 
Macdonald, 275. 
Mac-laughlin, 224, 396. 
Mac-Nabb, 108. 
Madelaine, 141. 
Madeleine de Saint-Jo- 
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Mager, 106, 219, 224. 
Mahieu (J.), 4063, 109, 316. 
Mahoney, 598. 

Maire (E.),101. 
Malebranche, 319. 
Malou, 82, 83. 
Mandonnet, 222. 

Many, 316. 

Marbode, 141. 

March, 221. 

Marchetti, 301). 
Marchand (G.), 373. 
Maréchal (J.), 404. 
Maréchaux, 398. 

De nier (Ste) , 


Marianne de Jésus (Bse), 
414, 
Marie-Aimée de Jésus, 


Marie de Jésus crucifié, 
412, 400. 

Marie de l’Incarnation 
(Ve), 111, 188. 

Marie-Joseph du Sacré- 
Cœur, 219, 318. 

Marinus, 139. 


Marion (B.), 402. 

Maritain (J.), 219, 338-339. 

Marmion (C.), 77.79, 343- 
314, 891, 404. 

Martène, 143, 148, 149, 
150, 1514, 152, 188. 

Martin (CI.), 188. 

Martindale, 316. 

Mas Folch, 223. 

Massignon (LL), 404. 

Massuet, 387. 

Mauburnus (Jean), 13, 29, 
367, 371, 372, 373, 374, 
376, 381. 

Maurille de Rouen, 392. 

Maxime de Turin (S.), 
11-12 ) 

Maxime le Confesseur , 
108. 

Mehlis, 396. 

Mei-ti, 203. 

Ménager, 222, 319. 

Mencius, 203-204, 

Mercier (card.}), 108. 

Merswin (R.), 212. 

Mertens (B.), 373. 

Meschler, 101, 217, 223. 

Messingham, 155, 156. 

Méthode d’Olympe (S.), 

Michel-Ange Sarraute,312, 
403. 

Mickell (J.), 376. 

Mierlo (van), 223, 402. 

Minkenberg, 107, 

Misserey, 399. 

Mistiaen, 318. 

Mittarelli, 151. 

Mittelhus, 373. 

Meulemeester (M.de), 403. 

Moïse (abbé), 114-115. 

Moisson, 105. 

Moléon (de), 152, 
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